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1 Einleitung 
Wir leben in einem Zeitalter der globalen Migrationen. Selbst wenn man andere durch menschliche Wanderungsbewegungen gekennzeichnete Epochen zum Vergleich heranzieht, so u bertrifft unsere Zeit diese sowohl an der Menge der Migranten wie auch an der Entfernung, die diese zuru cklegen. Den Start-punkt fu r dieses Zeitalter kann man sicherlich unterschiedlich setzen. Eine Mo glichkeit ist, hierfu r den Beginn der europa ischen Expansion im 15./16. Jahrhundert zu wa hlen, die Auswanderungswellen von Europa ern vor allem nach Nord- und Su damerika sowie Australien und Su dafrika mit sich brachte. In diesem Zusammenhang gab es auch schon eine erste große afrikanische „Migration“, jedoch eine er-zwungene, na mlich die des transatlantischen Sklavenhandels. Wenn man heute, im 21. Jahrhundert, als Europa er von Migration ho rt, hat man jedoch zumeist andere Bilder als auswandernde Europa er vor Augen: Zum einen Flu chtlingsstro me infolge von immer wieder auftretenden Konflikten in verschiedenen Regionen des Nahen Ostens und Afrikas; und zum anderen steigende Zahlen sogenannter „Wirtschaftsflu chtlinge“ aus ganz verschiedenen La ndern, die gemeinhin als „weniger entwickelt“ gelten, hin zu den wirtschaftlich besser dastehenden La ndern Nordamerikas und Europas. Wieder machen Afrikaner einen nicht unbedeutenden Teil dieser globalen Migranten aus, jedoch diesmal, wenn auch nicht freiwillig, so doch auf eigenen Entschluss hin. Natu rlich findet Migration nach wie vor auch innerhalb der einzelnen Weltregionen statt, wie auch im-mer man deren Grenzen ziehen mag, und hat auch auf dieser Ebene weiter zugenommen. Dennoch ist das heutige Ausmaß der Migration aus Entwicklungs- in Industriestaaten ein noch nie dagewesenes. Dass derartige Prozesse Potenzial fu r Konflikte bergen, die bisweilen aus dem privaten auch versta rkt in den o ffentlichen Raum treten ko nnen, zeigen die ju ngsten Ereignisse: So versammeln sich zum Zeit-punkt des Verfassens dieser Arbeit in Deutschland an verschiedenen Standorten immer wieder Tau-sende zu Demonstrationen „gegen die Islamisierung des Abendlandes“. Erstmalig traten derartige De-monstrationen in Dresden auf, wo sich die Demonstranten offiziell „Patriotische Europa er“ nennen, ihr Akronym lautet mithin „PEGIDA“. Leipzig, um das es in dieser Masterarbeit gehen wird, liegt gar nicht so weit entfernt von Dresden und auch hier finden seit dem 12. Januar 2015 Demonstrationen des hie-sigen Bu ndnisses „LEGIDA“ (Leipzig gegen die Islamisierung des Abendlandes) statt, wobei bei der ers-ten die gescha tzten 30.000 Gegendemonstranten gegenu ber den 4800 LEGIDA-Anha ngern deutlich in der Mehrheit waren (Loepki & Bertram 2015). Was an dieser Stelle, aber auch u berhaupt fu r derartige Konflikte, offensichtlich eine Rolle spielt, ist das Thema Religion und zwar insbesondere damit verbundene Identita tsfragen. Doch dies ist nicht auf den Gegensatz Muslim–Christ begrenzt: Auch innerhalb des Christentums gibt es die verschiedensten Ü ber-zeugungen, Fro mmigkeitsstile und kulturellen Pra gungen. So kann afrikanisches Christentum, insbe-
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sondere dessen immer gro ßer werdender pfingstlicher Anteil, so anders sein, als die Mehrheit der Eu-ropa er heute das Christentum oder das von Gruppen wie PEGIDA proklamierte „christlich-ju dische Abendland“ kennen gelernt hat. Andersherum wundern sich nicht selten christliche Migranten aus Af-rika u ber die scheinbar geringe Bedeutung oder Leblosigkeit des Christentums in dem Erdteil, von dem doch einst das Evangelium auch zu ihnen gekommen ist. Desintegration und Konflikte aufgrund von beidseitiger identita rer Abgrenzung scheinen so auch in Verbindung mit diesen Immigranten mo glich – zumal in einem Kontext wie Leipzig, wo nur eine Minderheit der Bevo lkerung u berhaupt noch religio s ist. Gewiss spielen nun soziale Identita ten auf beiden Seiten eine Rolle – aufseiten der Mehrheitsgesellschaft und aufseiten der afrikanisch-christlichen Minderheit. In dieser Arbeit wird es vorwiegend um letztere gehen: Welche sozialen Identita ten spielen bei afrikanisch christlichen Migranten in Leipzig eine Rolle? Wie sind sie gewichtet und wie miteinander verknu pft? In welchen Situationen werden sie relevant? Daru ber hinaus kann gerade aus integrationspolitischer Sicht interessant sein, wie diese Identita ten in Beziehung zur jeweiligen Migrations- und Integrationsgeschichte stehen, wozu in diesem Fall insbeson-dere die Gemeinden za hlen, in denen sie in Leipzig ein religio ses „Zuhause“ gefunden haben. Stehen dabei nun soziale Identita ten einer Integration im Wege oder ko nnen sie dieser sogar von Nutzen sein? Ganz bewusst mo chte ich hierbei nicht nur auf „afrikanische Gemeinden“ eingehen, sondern besonders auch die Sicht afrikanischer Christen in mehrheitlich deutschen oder internationalen Gemeinden einbe-ziehen, die bei der bestehenden Forschung zu christlichen Migranten aus Afrika ha ufig außen vor blei-ben. Dennoch kann man kritisieren, dass auch diese Arbeit, entgegen dem sehr allgemein formulierten Titel, dem evangelikal-charismatischen Spektrum der Christenheit verhaftet bleibt. Diese stellen freilich nur einen Teil afrikanisch-christlicher Migranten in Leipzig dar. Die Thesen, die ich dieser Arbeit voran-stelle, du rften dennoch ein wenig provozieren: Erstens, so behaupte ich, kann selbst in einer Stadt wie Leipzig eine evangelikale oder pfingstlerische Identita t bei der Integration helfen. Zweitens ha ngt bei christlichen Migranten aus Afrika die Intensita t der afrikanischen Identita t, ja sogar einer afrikanisch-christlichen Identita t, nicht von der Mitgliedschaft in einer afrikanischen Gemeinde ab: Sie kann gerade bei Mitgliedschaft in einer mehrheitlich deutschen Gemeinde betont werden und bei Mitgliedschaft in einer afrikanisch-gegru ndeten Gemeinde nachrangig sein. Drittens steht eine afrikanische Identita t ei-ner Integration in die Mehrheitsgesellschaft nicht im Wege, sondern kann ihr im Rahmen eines komple-menta r gedachten Multikulturalismus sogar dienlich sein. 
1.1 Forschungsstand und Aufbau der Arbeit Die Betrachtung afrikanischer Christen in Europa ist Teil des weiteren Diskurses zu Migration und Re-ligion, der wiederum Teil des interdisziplina ren Feldes der Migration Studies oder Diaspora Studies ist. Interdisziplina r ist dieses Feld, weil es rechtliche Aspekte entha lt, Verbindungen zur weltweiten aber 
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auch lokalen O konomie und Politik hat, Raum fu r intensive ethnologische Forschung bietet, wie Migran-ten dem Leben am neuen Wohnort auf Basis ihrer mitgebrachten Erfahrungen Sinn verleihen, sowie ganz zentral soziologische Konzepte wie Gruppenbildung, soziale Netzwerke und soziale Identita t be-ru hrt. Im konkreten Fall der religio sen Aspekte von Migration werden dazu noch Fragestellungen aber auch Methoden der Religionswissenschaft und Theologie relevant. Vero ffentlichungen ganz allgemein zum Zusammenhang von Migration und Religion haben in den letz-ten Jahren stark zugenommen, nicht zuletzt aufgrund der wachsenden Zahl von zugewanderten Musli-men in den historisch eher christlich gepra gten La ndern Europas und Nordamerikas. Doch auch zu christlichen Migranten hat sich, spa testens seit Ende der 90er Jahre, ein reger wissenschaftlicher Dis-kurs etabliert, wie ich im Folgenden – mit Fokus auf afrikanische christliche Migranten – kurz darstellen mo chte. Grundlegend waren in diesem Feld insbesondere Arbeiten der Vorreiterin Roswith Gerloff1, deren wis-senschaftliches wie aktivistisches Lebenswerk in einem kommentierten Band erschienen ist (Gerloff 2005), sowie etwas spa ter die Arbeiten von Gerrie ter Haar (1998a) und Afe Adogame (1999). Ihrem Beispiel folgten andere Autoren vorwiegend aus den Bereichen der Ethnologie, Soziologie, Religions-wissenschaft und Theologie, die mit ganz unterschiedlichen Fallstudien zum Forschungsfortschritt bei-getragen haben. Viele davon sind in einer Reihe von Sammelba nden erschienen (z.B. Haar 1998b; Adogame et al. 2008; Adogame & Spickard 2010; Ludwig & Asamoah-Gyadu 2011a; Adogame 2011, 2013; Smith & Grodz  2014), andere dagegen in einschla gigen Fachzeitschriften publiziert worden, wie „Journal of Religion in Africa“, „International Review of Mission“, „Exchange“ oder „Pneuma“, um nur einige zu nennen, und im deutschsprachigen Raum insbesondere in der „Zeitschrift fu r Mission“, die inzwischen in „Interkulturelle Theologie“ umbenannt ist. Einige Fallstudien wiederum sind daneben als Monographien erschienen, so beispielsweise die von Abel Ügba (2009) zu afrikanischen Pfingstlern in Irland, die fu r mich ein wichtiger Gedankenanstoß in Richtung dieser Arbeit war. Neben Fallstudien sind inzwischen schon einige umfassendere Werke erschienen. Dazu geho rt bei-spielsweise Adogames ju ngste Monographie „The African Christian Diaspora“ (2013). Auch in den ÜSA, wo man erst relativ spa t auf (neue) afrikanische Migranten und deren Religion aufmerksam geworden war (Ludwig & Asamoah-Gyadu 2011b: 4ff.), ist mit „Beyond Christendom“ vom Kirchenhistoriker Jehu J. Hanciles (2008) eine Gesamtdarstellung versucht worden, die mehr auf Nordamerika fokussiert als Adogames Buch und zudem sta rker missionswissenschaftlich ausgerichtet ist. 
                                                             
1 Die 2013 verstorbene deutsche Theologin und Pfarrerin, die auch im Vereinigten Ko nigreich gearbeitet hat, wird von der Missionsakademie in Hamburg in einem Nachruf unter anderem als „Motor  hinter der Bewegung der Organisation afrikanischer Diasporagemeinden in Europa und ihrer Verknu pfung mit evangelischer Kirche in Deutschland“ (Missionsakademie Hamburg (2013)) bezeichnet. 
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Roswith Gerloff und Afe Adogame haben in verschiedenen Publikationen auch die Situation afrikani-scher Christen in Deutschland beleuchtet. Im Laufe der Zeit sind dann vorwiegend aus der interkultu-rellen Theologie neben kleineren Fallstudien noch die einflussreichen Publikationen von Benjamin Si-mon (2003) und Claudia Wa hrisch-Oblau (2009) hinzugekommen, wobei sich letztere etwas allgemei-ner mit Migrantengemeinden befasst. Zum na heren geographischen Ümfeld Leipzigs ist mir bisher je-doch nur eine ethnographische Fallstudie von Evangelos Karagiannis und Nina Glick Schiller (2008) be-kannt. Sie geben der Stadt, die der Kontext ihrer Arbeiten ist, das Pseudonym „Oststadt“, welches ich aus Ru cksicht auf die Autoren nicht auflo sen mo chte. Fu r diese Arbeit mu ssen wir uns mit den Informatio-nen zufrieden geben, dass es sich um eine Stadt unweit Leipzigs handelt, die aber in einem anderen Bundesland als Sachsen liegt. Einen differenzierten Ü berblick u ber die religio se Landschaft Leipzigs, der auch von Afrikanern gegru ndete Gemeinden entha lt, bietet das nicht mehr ganz aktuelle „Handbuch Leipziger Religionen“ (Interkulturelles Forum Leipzig 2009). Allgemein zum Thema Evangelikale in Sachsen gibt es dann noch eine aktuelle, wenngleich eher politisch orientierte Studie der Heinrich Bo ll Stiftung (Stange 2014), mit der ich mich in Kapitel 3.3 kritisch auseinandersetze. Bevor wir jedoch dahin kommen, werde ich mich in Kapitel 0 zuna chst intensiv mit dem fu r diese Arbeit zentralen Konzept der „Identita t“ befassen und dessen begriffliche Ü berschneidungen mit wissenschaft-lichen Typologien problematisieren. Ich pla diere hier fu r eine klare Sprache, die stets deutlich macht, aus wessen Sicht man die Dinge gerade beschreibt. In diesem Zuge werden wir einige Kategorien kennen lernen, die fu r die Identita t afrikanisch-christlicher Migranten in Leipzig und/oder als deskriptive oder analytische Kategorien fu r soziale Zusammenha nge hilfreich sind. In letzterer Funktion dienen sie uns als mehrdimensionale Typologie afrikanischer christlicher Migranten und ihrer Gemeinden, na mlich was christliche Bewegungen sowie Ürsprung, Zielsetzung und Zusammensetzung der Gemeinden an-geht. Diese ko nnen wir dann spa ter zu Identita ten und Integration einzelner afrikanisch-christlicher Migranten in Beziehung setzen. Bevor wir uns konkreten Einzelfa llen widmen, sind einige Kontextinformationen hilfreich. Diese stellt Kapitel 3 dieser Arbeit bereit, indem ich dort einige historische, geographische und soziale Zusammen-ha nge anreiße, insofern ich sie fu r die Fragestellung der Identita t und Integration afrikanisch-christli-cher Migranten in Leipzig fu r relevant halte. Dies impliziert, dass es sich nicht um umfassende Darstel-lungen handelt, ja eventuell ha tte man bei gro ßerem Ümfang der Arbeit sogar noch das eine oder andere mit aufnehmen ko nnen. Konkret werde ich dort u berblicksartig folgende drei Bereiche ansprechen: Die Geschichte des Christentums in Afrika; die ju ngere afrikanische Migration nach Europa, mit einem ver-engenden Fokus auf Leipzig; und den Kontext Leipzigs hinsichtlich seiner Religionsgeschichte und ak-tuellen Religionssoziologie. 
 1 Einleitung 5  
 
Es folgt mit Kapitel 4 der Teil meiner Arbeit, in dem ich den Fokus nun ganz konkret auf Gemeinden in Leipzig verenge, die Mitglieder afrikanischer Herkunft haben, bis dahingehend, dass ich vier afrikani-sche Christen biographisch charakterisiere. Dies soll aufzeigen, auf welche Weise sie in der Leipziger Gesellschaft integriert sind und welche Rolle christliche Gemeinden dabei spielen, In Kapitel 5 kommen die charakterisierten Christen dann nochmals vor. Hier analysiere ich nun einige zentrale Aussagen aus meinen Interviews mit ihnen auf Identita ten hin und setze sie zueinander und zu ihrer Integration in Bezug. Besonderes Augenmerk gilt dabei der Vielfalt der Identita ten afrikanisch-christlicher Migranten in Leipzig sowie den ebenfalls vielfa ltigen gedanklichen Arrangements, in denen identita re Kategorien aufeineander bezogen sein ko nnen 
1.2 Zentrale Begriffe Zu den zentralen Begriffen meiner Arbeit geho ren viele, die mit Migration, Identita t und christlichen Bewegungen zu tun haben. Wa hrend ich „Identita t“ sowie die einzelnen Identita ten und Bewegungen im Rahmen des Kapitels 0 im Detail diskutiere, will ich in diesem Teilkapitel an erster Stelle eine Gruppe zentraler Begriffe rund um das Themenfeld Migration definieren, na mlich „(afrikanischer) Migrant“, „Migrationshintergrund“ und „Integration“ und an zweiter Stelle meine Verwendung von „Christ“ in die-ser Arbeit. Zu den internationalen Migranten za hlen im Allgemeinen sowohl die eigentlichen „Ausla nder“, im kon-kreten Fall also Menschen, die in Deutschland leben, aber nicht die deutsche Staatsbu rgerschaft haben, als auch solche, die zwar deutsche Staatsbu rger sind, aber dennoch Migrationshintergrund aufweisen. Natu rlich ist „Migrationshintergrund“ ein dehnbarer Begriff: Wenn man weit genug zuru ckgeht, sind wir in diesem Sinne alle Migranten. In meinem Fall ist der Begriff jedoch eher unproblematisch: Die afrikanischen Christen in Leipzig sind alle entweder noch selber migriert, was insbesondere fu r meine Interviewpartner zutrifft, oder dies war bei ihren Eltern der Fall. Damit deckt sich mein Begriff von Mig-rationshintergrund mit dem der Statistiken, die ich zitiere und die ihn so verwenden, wie derzeit im amtlichen Sprachgebrauch u blich, na mlich „alle Ausla nder und eingebu rgerte ehemalige Ausla nder, alle nach 1949 als Deutsche auf das heutige Gebiet der Bundesrepublik Deutschland Zugewanderte, sowie alle in Deutschland als Deutsche Ge-borene mit zumindest einem zugewanderten oder als Ausla nder in Deutschland geborenen Eltern-teil.“ (Statistisches Bundesamt 2014: 6) Wenn ich im deutschen oder europa ischen Kontext verku rzend von „Afrikanern“ oder genauer von „af-rikanischen Migranten“ oder „Migranten aus Afrika“ rede, dann sind prinzipiell beide Gruppen einge-schlossen: In Deutschland lebende Afrikaner, die noch die Nationalita t eines afrikanischen Staates su d-lich der Sahara innehaben, sowie Afrodeutsche mit entsprechend der obigen Definition recht jungem Migrationshintergrund aus einem afrikanischen Staat su dlich der Sahara. Dass ich mich auf Afrika su d-lich der Sahara beschra nke, hat zwei Gru nde: Erstens hat das Christentum in dieser Region heutzutage 
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eine gro ßere Bedeutung also in Nordafrika. Gewiss ko nnte ich dann genau so gut „Afrika su dlich des Sahels“ sagen, doch ist es aufgrund der Grenzziehungen der Nationalstaaten schwer dies zu trennen. Zweitens besteht eine allgemeine Tendenz, auch unter afrikanischen Migranten selbst, mit „Afrika-ner“ solche zu meinen, die entweder su dlich der Sahara leben oder dies als Herkunftsregion haben. Der Nachteil dieser Entscheidung ist sicherlich, dass meine Arbeit so vorhandene Grenzziehungen und Ste-reotype noch versta rken kann. Ebenfalls zu den Termini der Migration geho rt „Integration“. Wie vielfa ltig auch die Bedeutungen dieses Wortes in verschiedenen sozialpolitischen Zusammenha ngen sein mo gen, man denke nur beispiels-weise an die wirtschaftliche Integration der Ma rkte ganzer Staaten, so klar ist doch in unserem Falle wenigsten ein ungefa hres Versta ndnis davon, was Integration im Migrationskontext bedeutet: Die zu-gewanderten Minderheiten werden Teil der gesamten Gesellschaft eines Landes, verstehen sich als Teil des Ganzen und werden auch von außen so verstanden.  Im Idealfall stellt sich dabei sowohl die Mehr-heitsgesellschaft auf die Minderheiten ein als auch die Minderheiten auf die Mehrheitsgesellschaft, so-dass „die Befriedigung des Bedu rfnisses individueller und kollektiver Teilhabe an den materiellen und kulturellen Gu tern der Gesellschaft“ (Nohlen 2007: 229) gewa hrleistet ist. Je nachdem, von wem man mehr fordert – ob von den Minderheiten oder der Mehrheitsgesellschaft –, liegt ein Integrationsbegriff zu Grunde, der mehr in Richtung Assimilation oder Pluralismus bzw. Multikulturalismus tendiert (Ben-del & Falk 2007: 231). Was Integration in Deutschland bedeutet und was von den verschiedenen gesell-schaftlichen Akteuren diesbezu glich erwartet wird, ist seit der Verabschiedung des Zuwanderungsge-setzes von 2004 ebenfalls rechtlich definiert (Bendel & Falk 2007: 231f.). In dieser Arbeit wird „Integration“ insofern eine Rolle spielen, als dieser Begriff mit den Identita ten der afrikanischen Christen in Leipzig in Beziehung steht. Dabei interessiert mich zuna chst weniger, in wel-chem Maße diese Migranten integriert sind und inwiefern dies dem Ideal der Bundes-, Landes- oder Kommunalpolitik entspricht, als vielmehr, auf welche Weise sie hier in Leipzig an der Gesamtgesell-schaft partizipieren. Hierzu werde ich sowohl die Eingebundenheit des Einzelnen in gesellschaftliche Gruppen als auch deren Eingebundenheit in die Gesamtgesellschaft betrachten. Nach diesen mit Migration in Verbindung stehenden Begriffen will ich kurz darauf eingehen, um wen es in dieser Arbeit geht, wenn von „Christen“ die Rede ist: Im Zusammenhang mit Statistiken werde ich dies jedes Mal neu erla utern, denn hiervon ha ngt ab, wie man die Zahlen zu interpretieren hat. Was die Chris-ten angeht, die ich beobachtet und interviewt habe, so handelt es sich um gemeinschaftlich praktizie-rende Christen – im Ünterschied zu solchen, die nur in einer Liste als Mitglieder gefu hrt werden ohne zu praktizieren oder die ihre Religion ausschließlich alleine fu r sich praktizieren. Aufgrund des Ümfangs so einer Masterarbeit hat sich der Fokus meiner Forschung allerdings noch mehr eingeschra nkt, indem ich nur evangelikal und pfingstlerisch/charismatisch gepra gte Christen intensiver behandle und andere 
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nur am Rande erwa hne. Dass ich dennoch bisweilen schlicht von „Christen“ rede, darf nicht so interpre-tiert werden, als spra che ich etwa katholischen Christen oder Christen anderer protestantischer Stro -mungen das Christsein ab. 
1.3 Darstellung und Reflexion der Forschungsmethode Wie schon angeklungen ist, habe ich in dieser Arbeit – insbesondere in Kapitel 4 und 5 – einen reflexiv-interpretativen Ansatz, welcher sich qualitativer Methoden2 bedient. Ein Defizit ist dabei die geringe Verallgemeinerbarkeit der Forschungsergebnisse. Doch selbst wenn man bisweilen in den Sozialwis-senschaften versucht, diese durch quantitative Methoden in Verbindung mit großen Stichproben und statistisch-stochastischer Auswertung sicherzustellen, so zeigt sich gerade hier oft genug, dass verallge-meinernde Aussagen u ber soziale Realita t aufgrund des damit verbundenen hohen Grades an Abstrak-tion leicht an dem wirklich Relevanten vorbeigehen ko nnen. Im Bild gesprochen addiert man A pfel und Birnen, wo gerade ihr Ünterschied von ho chster Bedeutung ist. Dies ist umso mehr der Fall, wo man sich neuen, noch recht unbekannten Forschungsfeldern na hert. Folglich ist, selbst wo also eine quantitative Forschung geplant und als sinnvoll erachtet wird, eine intensive qualitative Vorarbeit unumga nglich. Doch qualitative Sozialforschung wird immer viel sta rker von Einzelfa llen ausgehen mu ssen. Hier steht sie Teilen der Geschichtswissenschaft na her, die auch in vielen Fa llen bei Texten, Bildern oder Gegen-sta nden einzelner Menschen oder Gruppen beginnen muss, um die gro ßere Vergangenheit zu rekon-struieren. Dabei werden diese Menschen oder Gruppen mit ihrem individuellen Leben zwangsla ufig u berrepra sentiert, und daran kann sich nur in dem Maße etwas a ndern, als sich die Quellenlage bessert. Durch kritisches Nachdenken versucht man dennoch, vorsichtig von diesen einzelnen Menschen oder Gruppen zu abstrahieren, um so schließlich auch allgemeinere Aussagen u ber den Kontext ihrer Zeit treffen zu ko nnen. A hnlich ist es bei der qualitativen Sozialforschung, nur dass die Pha nomene, die sie untersucht, als gegenwa rtig gedacht werden3. Im Falle meiner Masterarbeit ist die Zahl solcher untersuchter Einzelfa lle sehr gering. Dies kann und muss man kritisieren. Konkret schra nkt es die Mo glichkeit, allgemeine Aussagen abzuleiten, ungemein ein. Ich betrachte meine Masterarbeit daher mehr als ersten Einstieg in ein Feld, dass in der Form noch nicht bearbeitet wurde: Es gibt noch keine Forschung gezielt zu afrikanischen Christen in Leipzig und zu afrikanischen Christen in Gemeinden mit mehrheitlich deutschen/europa ischen Mitgliedern gibt es allgemein recht wenig. Nachdem ich mein erstes Interview mit Caroline und François (vgl. Kap. 4.2) ge-fu hrt hatte und schon darin einige aussagekra ftige Passagen entdeckte, war es mir daher wichtiger, mich 
                                                             
2 Inspiriert von ethnographischen Methoden. Ich behaupte nicht, eine wirkliche Ethnographie zu leisten – dafu r bewegt sich meine Forschung zu sehr an der Oberfla che. 
3 Tatsa chlich sind auch hier die Daten zum Zeitpunkt ihrer Aufbereitung und Analyse und erst recht bei deren Publikation schon la ngst vergangen und es ist somit nicht selbstversta ndlich, dass der verfasste Text eine ada quate Repra sentation des Gegenwa rtigen ist. 
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dem Thema zuna chst durch die Linse weniger Interviews und erga nzender Beobachtung und Dokumen-tation zu na hern, um ada quate Begriffe zu finden und Perspektiven fu r weitere Forschung aufzuzeigen. Dennoch ist meine Forschungsmethode – wenn auch in deutlich kleinerem Stil – vergleichbar mit der, die schon andere in a hnlichen Studien angewandt haben: Auch Hanciles (2008: 9) erwa hnt beispiels-weise als zwei Hauptkomponenten „participant observation of Sunday worship“ und „interviews“4. Im Ünterschied zu ihm habe ich aufgrund meines anderen Fokus und entgegen des elite-bias, der teilweise in der Forschung besteht, keine „founding pastors and leaders of the churches“, sondern individuelle afrikanische Christen interviewt. Konkret handelt es sich um drei Leitfadeninterviews mit vier afrika-nisch-christlichen Migranten, da ein Ehepaar darunter ist. Die transkribierten Interviews sind dieser Arbeit angeha ngt (s. CD) – dort, wo ich in dieser Arbeit die Interviews direkt zitiere, habe ich mich jedoch um der Leserlichkeit willen fu r eine vereinfachte Transkription entschieden. Teilnehmende Beobach-tungen habe ich dagegen in Gottesdiensten von fu nf Gemeinden durchgefu hrt. Dabei habe ich versucht, soweit es mir mo glich schien, mich an ethnographischen Beobachtungsstandards zu orientieren. Auf Basis bestehender wissenschaftlicher Publikationen sowie meiner eigenen Dokumentation von Flyern und Internetseiten habe ich zudem einen Ü berblick u ber weitere relevante Gemeinden Leipzigs erlangt. Die Auswahl der fu nf beobachteten Gemeinden erfolgte weitgehend theoriegeleitet, insbesondere bezo-gen auf die in Kapitel 0 diskutierten Typologien: Bei der Andreaskirchgemeinde und der Leipzig English Church handelt es sich um etablierte Kirchen mit mehrheitlich nicht-afrikanischen Mitgliedern – die erste indigen5-lutherisch, die andere international-anglikanisch. Die Elim-Gemeinde ist eine klassisch-pfingstlerische Freikirche im Bund freikirchlicher Pfingstgemeinden. Alle drei haben zuna chst keinen direkten Bezug zu Afrika. Die King’s Court Church und die Living Water Gemeinde sind dagegen beides von Afrikanern gegru ndete Pfingstgemeinden – die erste dem nigerianischen Bund der RCCG angeho rig und mit mehrheitlich afrikanischen Mitgliedern, die zweite in Deutschland neu entstanden und mit mehrheitlich deutschen Mitgliedern. Von Bedeutung ist weiterhin meine Rolle wa hrend der Interviews und der teilnehmenden Beobachtung: Ich habe mich bei Gespra chen generell als Christ vorgestellt, der hier in Leipzig in die Freievangelische Gemeinde (FeG) geht. Selbstversta ndlich entspricht dies der Realita t. Somit hatte ich stets einen deutli-chen Vertrauensvorschuss, was Interviews und Beobachtungen angeht. Die Tatsache, dass ich beobach-tete, sprach ich jedoch bei meinen Gottesdienstbesuchen jeweils nicht vor Beginn des Gottesdienstes, 
                                                             
4 Seine dritte Hauptkomponente, „congregational surveys“, spielt fu r diese Arbeit noch keine Rolle, wa re aber fu r zuku nftige Forschung sinnvoll. 
5 Man wundere sich an dieser Stelle nicht u ber meinen Gebrauch des Wortes „indigen“. Je mehr man sich von einer eurozentrischen Sicht verabschiedet, desto mehr sollte es auch mo glich werden, europa ische Institutionen als in-digen zu bezeichnen. 
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sondern erst im Anschluss an. Dennoch war ich gerade in den kleineren und somit familia reren Gemein-den eine Art Fremdko rper und muss so in der Auswertung aller Beobachtungen mo gliche Reaktionen auf meine Person mit beru cksichtigen.

  
2 Typologien und Identitäten 
In diesem Kapitel geht es um zwei Arten von Konzepten, die sich nicht ga nzlich voneinander trennen lassen und dennoch in der Wissenschaft konzeptuell voneinander unterschieden werden mu ssen: Wis-senschaftliche Typologien afrikanisch-christlicher Migranten und ihre bekundeten Identita ten. Dies geht so weit, dass man an manchen Stellen die gleichen Begriffe verwenden muss: Christliche Stro mun-gen wie die „Evangelikalen“ lassen sich zum einen etisch zur Typologisierung von Gemeinden oder auch der religio sen Ü berzeugungen und Praktiken einzelner Christen heranziehen. Zum anderen kann es sich aber auch um emische Kategorien handeln, die fu r die Identita t dieser Christen eine entscheidende Rolle spielen. An manchen Stellen kann es gar zu Mischformen kommen, wenn beispielsweise ein afrikanisch-christlicher Migrant eine christliche Identita t bezeugt, die er mit dem Begriff „konservativ“ verbindet, dieses jedoch in einer Weise charakterisiert, die der wissenschaftlichen Kategorie „evangelikal“ nahe-kommt – typologisch ist er damit evangelikal, doch was ist seine religio se Identita t? Letztlich mu ssen auch aus den identita ren Selbstbekundungen wieder Typen gebildet werden. Dieses Kapitel beginnt daher mit einigen allgemeinen Gedanken zum Begriff Identita t, damit deutlich wird, was ich im Folgenden damit meine. Es folgt eine kurze Darstellung der sozialen Identita ten, die von verschiedenen Forschern fu r afrikanisch-christliche Migranten als prima r angesehen worden sind. Anschließend betrachte ich mit dem Evangelikalismus und der Pfingstbewegung zwei wesentliche christliche Denominationen und Stro mungen, die fu r afrikanische Christen potentiell identita r eine Rolle spielen ko nnen, aber auch als Typologie nu tzlich sind. An letzter Stelle diskutiere ich noch Jehu J. Hanciles’ Typologie christlicher Migranten, die prinzipiell jenseits von Denominationen und Stro mun-gen nach Gemeindezugeho rigkeit klassifiziert. 
2.1 Allgemeines zum Konzept „Identität“ „Identita t“ ist einer jener Begriffe, die so zentral fu r viele sozialwissenschaftliche Diskurse sind und sich gerade deshalb so schwer fassen lassen. Denn es handelt sich nicht nur um ein ho chst abstraktes Kon-zept, sondern dieses wird zudem in verschiedenen Disziplinen in ganz unterschiedlichen theoretischen Kontexten verwendet. In der Entwicklung meines Begriffs von Identita t orientierte ich mich an Abel Ügba (2009). Wa hrend manch andere Autoren, wenn sie in Bezug auf afrikanisch-christliche Migranten in Europa von „Identita t“ sprechen, den Begriff als selbstversta ndlich ansehen oder zumindest nicht ausreichend problematisieren, setzt er sich intensiv und kritisch mit ihm auseinander. Insbesondere 
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rezipiert er Rogers Brubaker6, der ganz grundsa tzlich die Nu tzlichkeit dieses Konzeptes als analytische Kategorie der Sozialwissenschaften anzweifelt, wenn er schreibt: „»Identita t« bedeutet (in einem starken Sinn verstanden) ha ufig zu viel und (in einem schwachen Sinn verstanden) zu wenig oder (wegen der Mehrdeutigkeit des Begriffs) gar nichts. […] »Identita t« ist zu mehrdeutig, zu zerrissen zwischen »harten« und »weichen« Bedeutungen, zwischen essentia-listischen Konnotationen und konstruktivistischen Konkretisierungen, um den Anforderungen der Gesellschaftsanalyse zu genu gen.“ (Brubaker 2007: 46f.) Dennoch mo chte ich – wie Ügba – den Begriff Identita t aufgrund seiner Allgegenwa rtigkeit im Diskurs nicht gleich ga nzlich abschaffen. Zudem sind die verschiedenen Aspekte von Identita t eng miteinander verknu pft und es ist daher nu tzlich „Identita t“ als Topos, auf den man sich beziehen kann, beizubehalten. Daher werde ich eine von Brubaker kritisierte, konstruktivistische Konkretisierung vornehmen, dabei jedoch dessen sehr hilfreiche Grundgedanken u bernehmen. 
2.1.1 Identität als „Identifizieren“ Brubaker teilt „Identita t“ in drei Gruppen von Begriffen auf. An erster Stelle steht da das „Identifizie-ren“ und „Kategorisieren“. Hierbei handelt es sich um Handlungen, d.h. nicht um etwas Statisches. Da diese Handlungen unterschiedliche Subjekte und Objekte haben ko nnen, unterscheidet er in seinem Konzept davon deutlich zwischen Selbstidentifikation, der Identifikation anderer sowie der Identifika-tion durch andere. Eine besondere Rolle spielt dieses „durch andere“ jeweils im Zusammenhang mit hegemonialen Diskursen und ma chtigen Identifizierern, wie etwa dem Staat oder den Medien (Brubaker 2007: 67ff.). Fu r das vorliegende Thema spielt zudem die Politik der großen Kirchen eine Rolle. In dieser Arbeit kann ich allenfalls indirekt auf solche Diskurse schließen, da fu r eine Fokussierung darauf noch eine andere Datengrundlage no tig wa re. Weiterhin bin mir bewusst, dass auch ich in meiner Wortwahl ihrem Einfluss unterliege, wenn ich beispielsweise „Migrant“ so definiere, wie ich es in Kapitel 1.2 getan habe. Identifizieren als menschliche Handlung kann sicherlich auf ganz verschiedene Weise geschehen. Da ich in meiner Arbeit jedoch vorwiegend sprachliche A ußerungen als Datengrundlage habe, wird es hier zu-meist als sprachliche Handlung erscheinen. Ein scho nes Beispiel, wo solche Kategorisierungen und Identifizierungen entsprechend der strukturellen Linguistik (Ferdinand de Saussure) und der ordinary language philosophy (Ludwig Wittgenstein, John Langshaw Austin u.a.) als sprachliche Handlungen his-torisch unter die Lupe genommen werden, ist Jean Bazins (1985) „A chacun son Bambara“: Darin zeigt dieser deutlich, wie mit dem einen signifiant „Bambara“ – mit seinen Variationen „Banbara“, „Banmana“, 
                                                             
6 Mir liegt nur die deutsche Ü bersetzung von Brubakers Monographie vor und ich zitiere daraus, was den Vorteil hat, dass darin schon deutsche Entsprechungen der englischen Konzepte Brubakers enthalten sind. Ügba zitiert dagegen aus der englischsprachigen Originalausgabe „Ethnicity without groups“ von 2004. 
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„Bamana“ etc. – in unterschiedlichen historischen, geographischen und sozialen Kontexten von unter-schiedlichen sozialen Akteuren ganz unterschiedliche signifiés7 verknu pft werden ko nnen: Mal bezeich-nen man die einen so, um sich abfa llig von ihnen abzugrenzen, dann andere, von denen man positiv redet, und dann wieder die eigene Gruppe oder soziale Kategorie. Wa hrend „Bambara“ heute also vor-wiegend eine ethnische Kategorie ist, hat es zu manchen Zeiten eher eine soziale Schicht oder die Ange-ho rigen einer bestimmten Religion bezeichnet. Jedes dieser signifiés unterscheidet sich folglich von den anderen nicht nur in einer je unterschiedlichen Menge an menschlichen Individuen, die damit als Bam-bara identifiziert werden, was man in philosophischer Tradition Extension nennen ko nnte, sondern auch in seinem je eigenen Sinn, seiner Intension. Damit Identita ten mit einer Intension konstruiert werden, reicht nun die losgelo ste Handlung eines ein-zigen Identifizierens seiner selbst oder einer anderen Person als dieses oder jenes nicht aus: Die sprach-lichen wie nichtsprachlichen Handlungen vieler Individuen, mit denen jemand in Interaktion steht, – kurzerhand ganze Diskurse – tragen dazu bei, Intensionen sozial zu konstruieren. Identifikationen wer-den hier durch andere Handlungen erga nzt. Denn zur Konstruktion sozialer Identita ten geho rt auch, dass man ihnen direkt bestimmte Eigenschaften zuweist, sie an bestimmten wahrnehmbaren Merkma-len festmacht und sie auf verschiedene Weise zu anderen postulierten sozialen Identita ten8 in Bezie-hung setzt. Selbstidentifikation, Identifikation anderer und Identifikation durch andere stehen folglich zueinander in Beziehung. Sie umfassen auch das beru hmte von Gayatri Chakravorty Spivak gepra gte 
othering, solange man es als Prozess sieht – also dass man definiert, wer der grundsa tzlich andere in einem negativen Sinn ist, um im Vergleich seine eigene Identita t positiv und „normal“ erscheinen zu lassen. Die angesprochenen wahrnehmbaren Merkmale sind unterschiedlichste Marker, die sich in der materi-ellen und sozialen Realita t vorfinden und auf die in den fu r Identita ten konstitutiven Diskursen zuru ck-gegriffen wird. Diese machen somit das Rohmaterial der Kategorisierungen aus, auf das bei der Kon-struktion sozialer Identita t immer wieder bezuggenommen wird: Das Konzept einer rassischen oder ethnischen Identita t kann so etwa auf bestimmte ko rperliche Merkmale, die Abstammung oder be-stimmte Sprech- oder Verhaltensweisen bezugnehmen. Fu r die soziale Konstruktion einer religio sen Identita t mo gen dagegen beispielsweise bestimmte Kleidung, Glaubenssa tze, Gottesdienstpraxis oder ebenfalls Abstammung als Ünterscheidungsmerkmale relevant werden. 
                                                             
7 Signifiant und signifié, u bersetzt Bezeichnendes und Bezeichnetes, sind nach Saussure die arbitra r miteinander verbundenen zwei Seiten des signe linguistique, des sprachlichen Zeichens. 
8 Entscheidend fu r das Handeln eines Akteurs ist nicht, ob die andere Person, von der man sich als ein x abgrenzt, tatsa chlich eine Identita t y besitzt, sondern es reicht, dass man sie selbst als ein y identifiziert. 
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2.1.2 Identität als Selbstverständnis oder Zusammengehörigkeitsgefühl Identifikation, insbesondere Selbstidentifikation, geschieht nun in individuellen Handlungen nicht be-liebig: Auf der einen Seite wird sie in bestimmten Kontexten durch ma chtige Diskurse oder sogar phy-sische Hu rden beschra nkt, ist zu einem gewissen Grad interessengeleitet und steht im sta ndigen Aus-tausch mit individuellen Fremdidentifikationen. Doch es gibt noch etwas im Akteur selbst, dass sein Handeln in dieser Hinsicht beeinflusst: Denn Identifikation hat gleichzeitig auch etwas mit Kognition und Emotion zu tun. Hiermit sind wir nun beim zweiten Aspekt von „Identita t“ angelangt, dem psycho-logischen Aspekt von „Identita t“, der bei Brubaker je nach Intensita t der mit dem kognitiven Element verbundenen Emotionen in „Selbstversta ndnis und gesellschaftliche Verortung“ einerseits und „Ge-meinsamkeit“, „Verbundenheit“ und „Zusammengeho rigkeitsgefu hl“ andererseits gesplittet ist (Bruba-ker 2007: 71; 73ff.). Diese beiden Begriffe sieht er als Pole – das erste als „locker“, das zweite als „grup-pistisch“ (ebd.: 74). Auch an dieser Stelle ist wieder nicht nur relevant, mit welchen anderen Individuen, welcher Gruppe, welcher sozialen Kategorie z.B. afrikanisch-christliche Migranten sich identifizieren, sondern auch, welche anderen Konzepte sie mit der so bezeugten sozialen Identita t verknu pfen, sodass diese zu einem komplexen Konstrukt wird, das fu r sie Bedeutung und emotionale Bindung erzeugt. Da soziale Identita t in diesem Sinne ein sozialpsychologischer Begriff ist, mo chte ich an dieser Stelle auf die Erkenntnisse der Theorie der sozialen Identita t (SIT) in der Tradition Henri Tajfels verweisen. Dem-nach hat soziale Identita t zuna chst mit der wahrgenommenen Gruppenzugeho rigkeit eines Individuums zu tun, wobei eine solche wahrgenommene Gruppe in dieser Theorie auch einfach eine soziale Kategorie sein kann. Es kann, aber muss sich nicht um eine Gruppe im soziologischen Sinn handeln, die sich durch viele Face-to-Face-Kontakte auszeichnet (Skrobanek 2004: 358f.). Dies deckt sich mit Brubakers Gedan-ken. „Identita ten“ steht in dieser Tradition in der Regel im Plural: Nach einer Spielart dieser Theorie kann dieselbe Person voneinander unabha ngige soziale Identita ten auf mehreren Ebenen haben, die sich im Extremfall sogar eigentlich ausschließen mu ssten. Dies tun sie nicht, da sie in sozialen Kontexten nur mit bestimmten anderen Kategorien, nicht aber miteinander in Opposition stehen. Dem gegenu ber steht die Idee, dass diese in ein allumfassendes Selbstkonzept integriert seien (Brewer & Gardner 1996: 91). Der Frage, wie nun der genaue Bezug zwischen den verschiedenen Identita ten in diesem Sinne und dem Selbstkonzept ist, mo chte ich hier nicht weiter nachgehen. Festhalten will ich stattdessen, dass es sich auch aus psychologischer Sicht – außer vielleicht im Fall von reinen Netzwerken, mit denen man sich identifiziert – um Kategoriensysteme handelt, innerhalb derer sich ein Individuum an einer ganz be-stimmten Stelle verortet sieht. Diese Kategorien werden im Individuum jedoch erst im Austausch mit seinem sozialen und materiellen Ümfeld herausgebildet. Dies geschieht gewiss nicht uniform, sondern die psychischen Realita ten unterscheiden sich von Person zu Person. Mit „sozialem und materiellem Ümfeld“ meine ich unter anderem die im vorigen Teilkapitel angesprochenen Diskurse: Sprachliche 
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Handlungen akkumulieren sich und lagern sich gleichsam als Segment im Denken der Handelnden (und Behandelten) ab. Doch – in Verbindung mit den schon dort erwa hnten Merkmalen, auf die Bezug ge-nommen wird – meine ich damit auch ganz allgemein alles sinnlich Wahrnehmbare, einschließlich des eigenen Ko rpers. Identita ten mit einem starken ko rperlichen Bezug – also einem hohen Grad an direktem embodiment – sind dabei tendenziell mit sta rkeren Emotionen verbunden. Dies hat beispielsweise Raewyn Connell (2005) u berzeugend fu r gender-Identita ten und den damit verbundenen Konzepten von Femininita t und Maskulinita t gezeigt. Gleiches ist fu r ethnische oder rassische Identita ten der Fall, insbesondere, da man ko rperliche Merkmale wie Hautfarbe normalerweise nicht physisch vera ndern kann. Doch auch in der Religionswissenschaft hat man in letzter Zeit immer mehr die Bedeutung von embodiment entdeckt – insbesondere fu r erfahrungsbasierte Religionen wie die Pfingstbewegung (vgl. z.B. Brahinsky 2012). Dass religio ses Wissen, wie jede Art von Wissen, insgesamt als embodied verstanden werden kann – und sei es nur indirekt in Form von Metaphern – diskutieren beispielsweise die Psychologen Lawrence Bar-salou et al. (2005). Hier sehen wir erneut, nur auf einer anderen Ebene, den Zusammenhang von signifiant und signifié: Die kognitive9 Repra sentation eines Labels phonetischer oder graphischer Natur, auf welches ein sozialer Akteur beim Verstehen wie Artikulieren eines Sprechaktes bezugnimmt, ist mit einer ganzen Reihe wei-terer solcher Repra sentationen verknu pft – beispielsweise in Opposition zueinander, also als sich in ei-nem bestimmten Kontext ausschließende Kategorien, oder in einem metaphorischem Zusammenhang. „Metaphorisch“ meint hier, dass „wir das weniger scharf Konturierte in Begriffen des scha rfer Kontu-rierten konzeptualisieren“ (Lakoff & Johnson 2008: 73). So verwendet ein Akteur, der andere Menschen afrikanischer Herkunft als Bru der und Schwestern bezeichnet, Begriffe, die prima r dem konkreteren Konzept „Familie“ angeho ren, welches fu r ihn also offensichtlich metaphorisch mit dem Konzept „eth-nische Identita t“ verknu pft ist. Mit dem Konzept Familie sind bei den meisten Menschen positive Erfah-rungen verknu pft, aber auch ein gewisses Pflichtgefu hl. Beides wird so fu r die ethnische Identita t, in der man sich positioniert sieht, konzeptuell relevant. Kurz gesagt ist mein Versta ndnis in dieser Arbeit also Folgendes: Soziale Identita t ist zugleich Teil des Diskurses und embodied. Sie kann u ber la ngere Zeit stabil sein, ist aber potentiell immer variabel. Ünd sie kann auch permanent auf mehreren Ebenen und in unterschiedlichen Kontexten variieren. Was an beiden Stellen – sowohl im Diskurs als auch im Ko rper – mit diesen Kategorien verknu pft ist, sind deren sprachliche Labels. Letztlich habe ich in dieser Arbeit als Datengrundlage vor allem die sprachlichen Aktualisierungen dieser Labels und ihren sprachlichen wie situativen Kontext und versuche so aus dem 
                                                             
9 D.h. durchaus neuronal. Es versteht sich jedoch von selbst, dass es an dieser Stelle nicht darum geht, Menschen wirklich in den Kopf zu schauen. Aber auch die Erkenntnisse der Neurowissenschaft helfen, kognitive Prozesse besser zu verstehen, indem man sie nicht als losgelo st vom Ko rper betrachtet. 
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sprachlichen Handeln der Akteure in der Interviewsituation und wa hrend meiner Beobachtungen Iden-tita ten zu abstrahieren und zu rekonstruieren. Durch die vorgenommene Konkretisierung mache ich den Identita tsbegriff fu r die Analyse meiner Daten fruchtbar, ohne mich weit von seinem u blichen Ge-brauch im wissenschaftlichen Diskurs zu entfernen. 
2.2 Identitäten afrikanischer christlicher Migranten 
2.2.1 Afrikanische vs. christliche Identität Wenn es um die Identita t afrikanischer christlicher Migranten in Europa geht, so scheint historisch vor allem eine Streitfrage konstitutiv fu r den wissenschaftlichen Diskurs auf diesem Gebiet, und zwar: Ha-ben afrikanische Christen in Europa prima r eine afrikanische oder eine christliche Identita t? Die ur-spru nglichen Extrempositionen um das Jahr 2000, die sowohl Klaus Hock (2011: 61f.) als auch Afe Adogame (2014: 23f.) in diesem Zusammenhang nennen, sind die Gerrie ter Haars (1998a; 1998c) ei-nerseits und Roswith Gerloffs (2000; 2001) andererseits. Nach ter Haar sehen sich afrikanisch-christliche Migranten in Europa prima r als Christen. Ihr Bezugs-punkt ist dabei ihr Forschungsfeld, die Niederlande. Hier stellt sie fest, dass „[i]n their own view, their adherence to Christianity constitutes the most important element of their social identity“ (Haar 1998c: 45). Doch ihre Position ergibt sich nicht allein direkt aus der Empirie. Immer noch mit Fokus auf den Niederlanden sieht sie die Gru nde dafu r, dass man so oft von afrikanischen Christen ho rt und spricht, nicht bei diesen selbst sondern in dem Bedu rfnis der Mehrheitsgesellschaft, diese zu einer separaten Gruppe zu machen. Dies diene dann auch eher europa ischen als afrikanischen Interessen und sei – im Falle der Niederlande – in einer langen Tradition begru ndet, die Gesellschaft in wohldefinierte soziale Gruppen zu unterteilen. Diese Tradition habe zwar ihre guten Seiten, sei aber auch eine der Inspirati-onsquellen fu r die su dafrikanische Apartheid gewesen (ebd.). Konkret handele es sich bei diesen Interessen zum Beispiel darum, eine bestimmte religio se Orthodoxie bewahren zu wollen oder aber einfach der Wunsch vonseiten weißer Christen, sich von den schwarzen im Sinne eines othering abzugrenzen. Das Resultat beschreibt sie wie folgt: „[W]hile African Christians are trying to enter the mainstream of Western Christian culture by iden-tifying themselves primarily as Christians, non-Africans ensure that they stay beyond the pale by imposing on them a requirement to develop what those observers perceive as central to their identity, namely their African-ness as it is believed to express itself in traditional culture.“ (ebd.: 46) Bezogen auf unsere Diskussion des Identita tsbegriffs im vorigen Kapitel sagt ter Haar mithin, dass der Frame oder das Kategoriensystem, das bei afrikanischen Christen u berwiegt und in dem sie sich mit der gro ßten emotionalen Involviertheit verorten, das religio se sei. Das ethnische Framing werde ihnen da-gegen nur durch machtvolle Diskurse vonseiten der europa ischen Staaten, O ffentlichkeit und Mehr-
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heitsbevo lkerung auferlegt. Damit schließt sie implizit die Mo glichkeit ein, dass diese Diskurs eines Ta-ges auch das Denken der afrikanischen Christen selber vera ndern ko nnten oder sogar schon dabei sind, es zu vera ndern. Sie versteht sich dagegen als kritische Stimme, die durch ihr Schreiben mit dazu bei-tragen mo chte, dass afrikanischen Christen der Anschluss an die christliche Mehrheitskultur ermo glicht wird. Die Gegenposition ist nun die von Roswith Gerloff, die betont, dass afrikanisch-christliche Migranten in Europa u blicherweise sehr wohl eine starke afrikanische Identita t besitzen. Daher setzt sie sich in einer Rezension von ter Haars Monographie „Halfway to Paradise“  (Haar 1998a) direkt mit deren Standpunkt auseinander. Zuna chst kritisiert sie ter Haar dafu r, dass sie ihre Aussagen doch auf Basis einer recht kleinen Fallstudie trifft und nicht genu gend Bezug auf andere schon bestehende Literatur zu dem Thema nimmt. Anschließend formuliert sie eine alternative Ansicht: „I would see the issue in this way: on the surface newcomers may express the sentiment that their faith is universal as they have not yet encountered the full impact of European racism.“ (Gerloff 2000: 507) Folglich gibt auch sie zu, dass absolute Neuanko mmlinge tatsa chlich die christliche Identita t sta rker be-tonen mo gen, oberfla chlich zumindest. Aber schon recht bald a ndere sich dies, na mlich in Auseinander-setzung mit europa ischem Rassismus. Genauer erla utert hat sie dies an anderem Ort: Hier spricht sie von der Bedeutung von Kultur fu r jeden Menschen als Teil seiner Menschlichkeit. Sie sieht Kultur dabei durchaus als etwas Dynamisches, sich sta ndig Vera nderndes, und „symbols of faith“ und „religious lan-guage“ als wichtigen Teil davon. Als bedeutsam fu r eine heutige afrikanische kulturelle Identita t sieht sie die Auseinandersetzung mit traditioneller afrikanischer Religion sowie mit der Erfahrung von Ün-terdru ckung, Rassismus und sozialer Üngerechtigkeit (Gerloff 2001: 282). Dabei bezieht sie sich implizit und explizit auf Autoren und Begriffe der Postkolonialen Studien, einschließlich Denker eines neuen Diasporabegriffs wie Paul Gilroy. Im Grunde ist sie damit, was die Entwicklung der Identita t(en) afrikanischer Christen angeht, gar nicht so weit weg von ter Haar: Denn auch bei ihr sind es erst die hier in Europa bestehenden hegemonialen Diskurse, die die afrikanische Identita t hervortreten lassen. Allerdings sieht sie den Mechanismus etwas anders: Es ist nicht so, dass afrikanischen Christen eine ethnische Identita t u bergestu lpt wird, sondern sie wa hlen und konstruieren diese selbststa ndig auf Basis des kulturellen Materials, dass ihnen dazu zur Verfu gung steht und lediglich als Reaktion auf rassistische Diskurse und Strukturen. Damit sieht Gerloff aber auch ihre Rolle als Wissenschaftlerin anders: Sie sollte dazu beitragen, dass die Kultur afrikani-scher Christen, die fu r ihre Identita t so enorme Bedeutung hat, in ihrer Besonderheit wertgescha tzt und nicht als minderwertig betrachtet wird. Beide haben also ein emanzipatorisches Anliegen. Ünd beide geben zu, dass sich eine Identifikation als „Afrikaner“ erst hier in Europa vollzieht, als Reaktion auf hegemoniale Diskurse. Sie widersprechen sich 
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allerdings in drei Punkten: Erstens darin, wie sehr afrikanisch-christliche Migranten in Europa selbst an der Konstruktion einer afrikanischen Identita t beteiligt sind; zweitens, bezogen auf die Empirie, in der Bedeutung, die aktuell eine afrikanische oder eine christliche Identita t bei den in Europa lebenden afri-kanischen Christen hat; und drittens als Folge daraus, was an dieser Stelle die Rolle von Forschern oder Aktivisten sein sollte. Adogame besta tigt den Punkt, in dem ter Haar und Gerloff sich einig sind: „While residing within the continent, it is doubted whether the question ‘Who are you?’ would invar-iably provoke the response ‘I am African’. However, beyond the continent, the urge for collective rep-resentation comes to assume immense meaning and the relevance thus coalescing the several, mul-tiple identities (ethnic, national, religious, class, gender, intergenerational) into what may seem a complex whole, African identity.“ (Adogame 2013: 125) Sowohl er als auch Hock geben jedoch keiner der beiden uneingeschra nkt Recht in dem, worin sie sich uneinig sind, sondern kommen zum Schluss, dass die Frage nach der Identita t afrikanisch-christlicher Migranten in Europa nicht als Entweder-Oder formuliert werden du rfe. Stattdessen findet Adogame (2014: 23f.), man mu sse hier Vorsicht mit Verallgemeinerungen walten lassen: Eventuell ha nge es mehr von den jeweiligen Ümsta nden ab, welche Identita t von einem bestimmten Christen afrikanischer Her-kunft priorisiert wird, einschließlich der Ümsta nde der Interviewsituation. Hock (2011: 61f.) geht dem noch etwas theoretischer auf den Grund, indem er sich Begriffe des spatial turns bedient: Seine Lo sung ist, dass bei afrikanisch-christlichen Migranten zwei Prozesse gleichzeitig, gleichsam dialektisch, am Werk seien: Einerseits ein delokalisierender, fu r den der Bezugspunkt Afrika entscheidend sei, und an-dererseits ein relokalisierender, der die gemeinsame Identita t mit anderen Christen vor Ort betone. Dies ermo gliche den Akteuren eine flexiblere Selbstpositionierung, eine fluide Identita t. 
2.2.2 Diasporische Identität Hock ta tigt diese Aussage im Zusammenhang eines Artikels zum Begriff „Diaspora“ – einem Begriff, der sich ebenfalls um die Frage nach Identita t dreht. Man ko nnte in seinem Sinne also eher von einer diaspo-rischen Identita t sprechen, die afrikanische Christen in Europa haben und innerhalb derer eine afrika-nische, aber auch eine christliche Identita t eine Rolle spielt. Dafu r muss allerdings zuna chst gekla rt wer-den, was das Konzept Diaspora heute u berhaupt umfasst. Denn zuweilen wird es leichtfertig benutzt, um Migranten einer bestimmten Herkunft oder eines bestimmten ethnischen und/oder religio sen Hin-tergrunds zusammenzufassen, ohne dass der Begriff dabei noch eine analytische Funktion ha tte. Setzt man wie Hock zuna chst bei der Etymologie und Begriffsgeschichte dieses Konzepts an, dann hat dieses vom griechischen Verb διασπἐρειν (diaspérein, zerstreuen) abgeleitete Substantiv seine erste 
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große Verwendung im griechisch sprechenden Judentum erfahren10 (Hock 2011: 58): Erst hier bezeich-net διασπορἀ (diasporá) den Zustand der Zerstreuung und die Zerstreuten als Kollektiv und nicht nur den Prozess (Tromp 1998: 21). Entsprechend seines Ürsprungs wurde und wird der Begriff in der Folge auch vor allem im ju dischen, dann im christlichen Kontext gebraucht, und zwar dort, wo man als Min-derheit innerhalb einer Mehrheitsgesellschaft anderer Herkunft aber vor allem auch anderen Glaubens lebt („sociological […] connotations“) und seine Heimat an einem anderen Ort sieht – sei es in einem irdischen („geographical connotations“) oder einem himmlischen Jerusalem („soteriological connota-tions“). In der Regel, aber nicht immer, ist dies mit einer tatsa chlichen Migrationserfahrung der Perso-nengruppe oder ihrer Vorfahren verbunden (Hock 2011: 58). Nachdem „Diaspora“ Ende des 19. Jahrhunderts und weiter im 20. Jahrhundert im Kontext von Nationa-lismus und Imperialismus umgedeutet worden war und seit den 60er Jahren auch versta rkt im Kontext von Menschen afrikanischen Ürsprungs gebraucht wurde, haben es sich seit dem ausgehenden 20. Jahr-hundert Autoren wie Paul Gilroy, Stuart Hall und James Clifford zum Ziel gemacht, „Diaspora“ gerade als Alternative zu allem Staatsbu rgerlichen und Imperialistischen zu machen, wie Ruth Mayer (2005: 85) darstellt. Dennoch sieht diese den Begriff heute eher in einem Spannungsfeld situiert, und zwar „zwi-schen kosmopolitischer Losgelo stheit und einem radikalen Nationalismus, der sich nicht la nger territo-rial definiert“ (ebd.: 8). Dieses eher analytische Konzept von „Diaspora“ unterscheidet sich nun jedoch stark vom urspru nglich theologischen (ebd.: 9). Gerade deshalb lohnt es sich, neu zu untersuchen, in welchem Maße diasporische – nun im analytischen Sinn – und religio se Identita t zusammenha ngen, was auch durch die Aufnahme des Diaspora-Begriffs in die Religionswissenschaft vermehrt geschieht (Hock 2011: 59). Konkret ko nnen wir fragen: La sst sich die soziale Identita t afrikanischer Christen in Leipzig als diasporische Identita t fassen und wenn ja, spielt Religion fu r die Konstruktion dieser diasporischen Identita t eine Rolle? Oder andersherum: Hat ihre religio se Identita t diasporische Zu ge? Eine erste Idee dafu r liefert folgende Parallele in der Literatur: Auf der einen Seite steht Mayer (2005: 151ff.), die neben der positiven Aspekte diasporaler Identita ten auch auf ihre durchaus negative Rolle fu r den sozialen Zusammenhalt und die Integration hinweist, wenn Staatsbu rgerschaft nur noch ein Mit-tel zum Zweck wird, das man aus dem ein oder anderen Grund in Kauf nimmt. Auf der anderen Seite steht Adogame, der eine a hnliche Tendenz fu r afrikanisch-christliche Migranten in Großbritannien fest-gestellt hat: „Individual African immigrants, their religious communities as well as governments negotiate flexi-ble notions of citizenship and sovereignty as strategies for capital and power accumulation, but also as a bridge towards seeking socio-religious, economic and political empowerment and legiti-macy.“ (Adogame 2014: 25) 
                                                             
10 Was Hock unerwa hnt la sst, ist, dass diese griechische Bildung im Kontext des Judentums ihren Anfang als Ü ber-setzung verschiedener hebra ischer Wo rter genommen hat. Im ju disch-christlichen Diasporabegriff sind also ver-schiedene Begriffe mit ihrer je eigenen Geschichte zusammengeflossen. (Mayer (2005: 37); Tromp (1998: 15)) 
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In diesem Zusammenhang seien nicht nur Referenzen zu „African, national and ethnic identities“ von Bedeutung, sondern auch religio ses Vokabular wie „Ünited Kingdom of God“, „heavenly citizens“, „citi-zens of heaven“ und „King Jesus“ – allesamt Begriffe biblischen Ürsprungs (ebd.: 33). 
2.2.3 Verschiedene christliche und afrikanische Identitäten? Bis hierhin ist Klaus Hocks These plausibel: Innerhalb der komplexen diasporischen Identita t wirkt die afrikanische Identita t delokalisierend, die christliche dagegen relokalisierend. Doch ist christliche Ide-nita t tatsa chlich in jedem Fall relokalisierend? Was ist, wenn die Identifikationen bisweilen konkreter werden? Auch wenn man solche anderen, denominationellen Begriffe unter dem Label „christlich“ sub-sumieren kann, so sind sie doch nicht in jedem Fall im Sinne eines pars pro toto identisch mit diesem, sondern ko nnen sich auf eine deutlich kleinere Menge an Individuen beziehen, mit denen man sich so identifiziert. Dies ist im Grunde das Ergebnis Abel Ügbas in seiner Forschung zu afrikanischen Pfingstlern in Irland: Ünd zwar beziehen sich diese afrikanischen Christen ihm zufolge vorwiegend auf ihre pfingstlerische Bibelauslegung und damit verbunden insbesondere auf ihr Wiedergeburtserlebnis (Ügba 2009: 212). Es handelt sich also nicht einfach um eine christliche Identita t, sondern um die des wiedergeborenen Christen (vgl. Kap. 2.3), die bei ihnen die gro ßte Bedeutung hat. Bei genauerem Hinsehen findet er je nach Kontext sogar noch differenziertere Identita ten: Zuweilen spielen na mlich auch moralische Ünter-scheidungsmerkmale eine Rolle. Durch diese ist es ihnen beispielsweise mo glich, noch feiner zwischen einzelnen afrikanischen Pfingstgemeinden zu unterscheiden und sich darin zu positionieren. Auch er findet daneben noch Anzeichen fu r rassische oder ethnische Identita ten, die wahlweise dazu dienen ko nnen, eine gemeinsame Identita t mit anderen, nicht-pfingstlerischen Afrikanern in Irland zu artiku-lieren oder eine von irischen Gemeinden verschiedene Identita t zu bewahren, die doch im Grunde ihre Wiedergeburtslehre teilen und a hnliche Erlebnisse in diese Richtung gehabt haben. Die am deutlichsten artikulierte Kategorie bleibt jedoch die des wiedergeborenen Christen (Ügba 2009: 223f.). Mit Blick auf das folgende Kapitel ko nnte man kritisieren, dass Ügba als Außenseiter der Pfingstbewe-gung hier den Ünterschied zwischen Wiedergeburt und Geistestaufe nicht genu gend beachtet, indem er die Wiedergeburtslehre als spezifisch pfingstlerische Bibelauslegung darstellt – dabei ist sie doch eine gemein evangelikale Doktrin. Doch vermutlich betonen die eher neupfingstlerisch gepra gten Christen, die er interviewt hat, diesen Ünterschied selbst nicht so deutlich, was auch ich bisher bei vielen afrika-nischen Pfingstlern so erlebt habe. Ganz unabha ngig davon ist der Punkt, den er macht, ho chst relevant und sollte uns auch in Bezug auf Leipzig interessieren: Fu hlen sich afrikanische Christen, die prima r eine religio se Identita t haben, identita r allen Christen Leipzigs verbunden oder werden mitunter scharfe Grenzen gezogen? Gibt es neben einer sozialen Identita t, die auf Afrika als Ort bezogen ist, auch so etwas 
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wie eine Rassenidentita t11? Oder ist afrikanisch vielleicht viel zu weit gefasst und spielen auch hier in Leipzig noch andere, feinere ethnische Identita ten eine Rolle? 
2.3 Evangelikalismus und Pfingstbewegung Folgen wir den Gedanken Ügbas, so muss selbst dort, wo bei afrikanisch-christlichen Migranten eine christliche Identita t dominiert, diese bei weitem nicht alle nominellen Christen einschließen, sondern kann auf Teile der Christenheit beschra nkt bleiben. Einerseits kann dies in denominationellen Begriffen geschehen, denn in Afrika haben ganz unterschiedliche Denominationen Fuß fassen ko nnen und sich dort weiterentwickelt bzw. sind u berhaupt erst dort entstanden. Andererseits sind gerade fu r ju ngere Entwicklungen und somit auch fu r heutige afrikanische Christen in Europa jedoch der Evangelikalismus und die Pfingstbewegung an dieser Stelle kennzeichnend (vgl. Kap, 3.1). Diese lassen sich nicht allein in denominationellen Begriffen fassen, auch wenn Evangelikale im engeren Sinn Protestanten sind, sondern sind bis zu einem gewissen Grad interdenominationell. Die Pfingstbewegung, die zu einem guten Teil aus dem Evangelikalismus hervorgegangen ist, hat dabei so-gar die Konfessionsgrenzen u bersprungen und sich auch im katholischen Kontext ausgebreitet. Auf-grund der chronologisch fru heren Entstehung des Evangelikalismus werde ich meine Darstellung mit diesem beginnen. 
2.3.1 Evangelikalismus Das deutsche Wort „evangelikal“ ist relativ jungen Datums. Es ist erst in den 60er Jahren des 20. Jahr-hunderts aus dem englischen Wort „evangelical“ gebildet worden (Beyerhaus 1995: 1031), welches die etymologische Entsprechung von „evangelisch“ ist und so urspru nglich die gleiche Bandbreite an Be-deutungen hatte, was bis heute nachwirkt12. Im Englischen bildete sich in Verbindung mit der evangeli-kalen Erweckung des 18. Jahrhunderts dann jedoch ein engerer Begriff von „evangelical“ heraus (John-son 1999: 1696), den der britische Historiker David W. Bebbington an vier „Qualita ten“ oder „Priorita -ten“ festmacht: Conversionism, d.h. die Ü berzeugung, dass eine Lebensa nderung no tig ist, die man auch als Bekehrung bezeichnet; activism, d.h. dass man fu r das Evangelium aktiv wird, was unter anderem Mission bzw. Evangelisation einschließt; biblicism, d.h. die besondere Rolle und Autorita t, die der Bibel im Glaubensleben zukommt, verbunden mit einem eher wo rtlichen, unkritischen, aber durchaus auch systematischen Versta ndnis biblischer Texte; und crucicentrism, d.h. die Betonung liegt stark auf dem Opfer Christi am Kreuz (Bebbington 1989: 2f.). 
                                                             
11 Gemeint ist das soziale Konstrukt der „menschlichen Rassen“, auf das sich eine solche Identita t bezieht. Obwohl eine derartige biologistische Einteilung der Menschen heute nicht mehr haltbar ist und sich historisch als verhee-rend erwiesen hat, ha lt sie sich in den Ko pfen und sozialen Beziehungen. 
12 So heißt die Evangelische Kirche in Deutschland (EKD) auf Englisch „Evangelical Church in Germany“, ohne je-doch ausschließlich evangelikal zu sein. 
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Bebbingtons vier Punkte sind auch in Fachlexika so u bernommen worden, beispielsweise im schon zi-tierten Eintrag im RGG von Todd M. Johnson (1999: 1696f.). Im selben Lexikon findet sich auch eine andere Auflistung vierer Merkmalen von Robert K. Johnston (1999: 1699), die leicht anders gelagert ist, aber in Grundzu gen mit Bebbington u bereinstimmt: Der crucicentrism fehlt hier, man ko nnte ihn allen-falls in den Punkt der Konversion mit hineinlesen, wohingegen die Frömmigkeit – also letztlich die Folge der Lebensa nderung – als separater Punkt aus der Konversion ausgelagert sind, der mithin lediglich die perso nliche Glaubensentscheidung und -erfahrung umfasst. In biblicism und activism stimmen beide u berein. Fu r unsere Identita tsfrage ist weiterhin Folgendes relevant: Wa hrend der Evangelikalismus historisch gerade in Großbritannien und Nordamerika in vielerlei Beziehung eine progressive Reform-bewegung war, definiert sich „heutiger Evangelikalismus […] zuallererst aus dem Gegensatz zum pro-testantischen Liberalismus“ (ebd.), also in dieser Hinsicht als konservativ. Mark A. Noll, welcher Bebbingtons Definition von Evangelikalismus als „die beste“ bezeichnet, hebt wei-terhin dessen Kontinuita t mit der historischen Bewegung hervor, die man – insbesondere in Deutsch-land – als Pietismus bezeichnet, fu r die, wie er schreibt, „a hnliche Definitionen“ gelten (Noll 2000: 466). Wa hrend schon fu r den angloamerikanischen Evangelikalismus gilt, dass der Pietismus „the Lutheran movement that most affected Evangelical origins“ (Bebbington 1989: 39) war, neben den starken Ein-flu ssen die dieser aus dem reformierten Protestantentum u bernommen hat, so gilt dies umso mehr fu r Deutschland: Hier haben die Kirchen und Gemeinschaften, welche heute in der a lteren Tradition des Pietismus stehen, erst im 20. Jahrhundert „die Bezeichnung der eigenen Bewegung als ‚evangelikal‘ ak-zeptiert“ (Busch 2000: 544). Fu r den Pietismus, damit fu r den deutschen Evangelikalismus, aber u ber den pietistischen Einfluss auch fu r den Evangelikalismus insgesamt sind jedoch noch zwei weitere Aspekte kennzeichnend, die ich an dieser Stelle noch einmal hervorheben mo chte: Gemeinschaft und Gotteserfahrung. Die Gotteserfahrung der Wiedergeburt ist schon eindeutig in Bebbingtons conversionism enthalten. Diese Lehre von der Wie-dergeburt als perso nlicher Erfahrung von Glaubensgewissheit ist ein evangelikales Erbe des Pietismus und auch im angloamerikanischen Raum immer wieder betont worden („born again“) bis hin zur dort entstandenen Pfingstbewegung (s.u.). Doch diese Erfahrung impliziert noch etwas anderes: Durch die Metapher der „Neuen Geburt“, die in dem Moment, wo es passiert, auch emotional, d.h. direkt embodied erfahren wird, erleben sich in ihrer Folge alle, die sie teilen, in besonderem Maße als Bru der und Schwestern, mit Christus als ihrem neuen gemeinsamen Herrn und Gott als ihrem neuen gemeinsamen Vater. So wird auch meiner Erfahrung nach im Vergleich zu vielen anderen protestantischen Kirchen in evangelikalen Gemeinden tendenziell mehr betont, Beziehungen innerhalb der Gemeinde auch perso n-lich werden zu lassen und auf Basis des gemeinsamen Glaubens a hnlich einer Großfamilie das Leben miteinander zu teilen. 
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2.3.2 Pfingstbewegung Eine vorwiegend evangelikal, ja sogar stark vom deutschen Pietismus her gepra gte protestantische De-nomination in den ÜSA war nun die Methodistische Kirche und aus dieser formierte sich im 19. Jahr-hundert die sogenannte „Heiligungsbewegung“. Diese war nun wiederum die Grundlage fu r die Entste-hung sowohl pfingstlerischer Theologie und Praktiken als auch der klassischen Pfingstkirchen als De-nomination (Anderson 2004: 25). Was Allan Anderson – wie schon vor ihm Walter Hollenweger – betont, sind jedoch auch die Einflu sse afro-amerikanischer Fro mmigkeit auf das Pfingstchristentum (ebd.: 43). Als fu r klassische Pfingstler identita r bedeutsames historisches Gru ndungsdatum wird dabei zumeist die Erweckung in der Azuza-Street in Los Angeles angefu hrt. Doch Allan Anderson, einer der derzeitig fu hrenden Wissenschaftler im Bereich der Pentecostal Studies, hat eine Definition von Pfingstchristentum, die u ber klassische Pfingstler als Denomination hinausgeht, indem er sich auf eine a ltere von Robert Mapes Anderson stu tzt: „[W]hereas western classical Pentecostals usually define themselves in terms of the doctrine of ‘ini-tial evidence’, Pentecostalism is more correctly seen in a much broader context as a movement con-cerned primarily with the experience of the working of the Holy Spirit and the practice of spiritual gifts.“ (Anderson 2004: 14, Hervorhebungen im Original) Somit gibt es eine enge und eine weite Definition von Pfingstchristentum: Die enge, charakteristisch fu r die „klassischen Pfingstler“, definiert Pfingstchristentum u ber die Doktrin von der Geistestaufe, mit de-ren sichtbarem a ußeren Zeichen der Glossolalie13 („initial evidence“). Dagegen kann Pfingstchristentum im weiteren Sinne u ber bestimmte Erfahrungen und Praktiken definiert werden und schließt dann noch viele andere Gruppen als die klassischen Pfingstler ein, und zwar sowohl solche, die aus dem klassischen Pfingstchristentum hervorgegangen oder von ihm beeinflusst worden sind, als auch solche, in denen scheinbar nur zufa llig a hnliche Erfahrungen und Praktiken vorkommen. Sie ist dennoch nicht vollkom-men beliebig, da durch den Begriff „Holy Spirit“ ein deutlicher Bezug zur christlichen Dogmatik bestehen bleibt. Durch diesen Schwenk von der „Pfingstlehre“ hin zu Erfahrungen des Heiligen Geistes und dem Prakti-zieren von Geistesgaben wird „pfingstlerisch“ ein Attribut, das Christen ganz unterschiedlicher Deno-minationen charakterisieren kann. Problematisch ist daran nur, dass nicht alle Gruppen, die man so ein-schließen wu rde, sich selbst als Pfingstler bezeichnen. Der Leipziger Theologe Peter Zimmerling (2009: 11) bevorzugt – vermutlich auch aus diesem Grund – fu r die Beschreibung dieses großen Ganzen14 den Begriff „charismatisch“. Doch ist selbst dieser problematisch, da er urspru nglich vorwiegend von einer 
                                                             
13 Glossolalie (auch: Zungenreden, Sprachenreden) ist dem pfingstlerischen Versta ndnis nach das Reden in einer geistgewirkten Sprache, die der Sprechende selbst nicht versteht. Manch Glossolalie wird ausgelegt, andere dage-gen nicht, insbesondere, wenn es sich nicht um eine Botschaft sondern lediglich um Gebet (Zungengebet, Spra-chengebet) handelt. 
14 Dass es sich mehr oder weniger um dasselbe große Ganze handelt, erkennt man daran, dass er an selber Stelle a hnliche Kennzeichen der, wie er sagt, „charismatischen Bewegungen“ aufstellt. 
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ganz bestimmten Gruppe innerhalb der Pfingstbewegung verwendet wurde, na mlich von der Erneue-rungsbewegung innerhalb der traditionellen Kirchen – also solchen, die gerade der Denomination nach etwas anderes als Pfingstler sind (Anderson 2004: 14). Zimmerling (2009: 11) hat fu r die Pfingstbewegung oder, wie er sie nennt, „charismatische Bewegun-gen“, neben den zwei oben genannten noch ein konkreteres Merkmal gefunden, das sie kennzeichnen soll, na mlich „Anbetung und Lobpreis“. Er verweist darauf, dass dies auch in der Außenwahrnehmung ein wichtiges Kennzeichen sei (ebd.: 138). Zum Musikstils moderner Lobpreismusik, verliert Zimmer-ling nicht viele Worte – lediglich, dass es sich um eine „zeitgema ße einfache Sprache“ und eine „moderne musikalische Gestalt“ handelt (ebd.: 148). Dies deutet auf die Einflu sse aus der Rock- und Popmusik auf die Lobpreismusik hin, bzw. die „affinity between Western popular music and contemporary worship song“ (Lim 2014: 311). Dagegen interessiert Zimmerling mehr die ganze Lobpreispraxis, und zwar als Teil des Gottesdienstge-schehens. Hier sagt er, sie unterscheide sich in vielen Punkten von eher traditionellen Gottesdienstfor-men: Zuna chst ist Lobpreis im charismatischen Gottesdienst dessen Schwerpunkt oder zumindest einer der Schwerpunkte – im Gegensatz etwa zum klassisch-protestantischen, wo die Predigt im Mittelpunkt steht, oder zum katholischen, der das Abendmahl stark betont. Dies a ußert sich unter anderem dadurch, dass das Gotteslob in einem speziell dafu r vorgesehenen Lobpreisteil stattfindet und nicht nur immer mal zwischendurch. Im Gegenteil, es kann eher zusa tzlich noch zu weiteren kurzen Lobpreiszeiten zwi-schendurch kommen, als dass sie diesen ersetzen. Ünd Lobpreis ist mehr, als nur mehrere Lieder hin-tereinander singen: Zeiten der Stille, des freien Gebets oder anderer Beitra ge sind in ihn eingebettet (Zimmerling 2009: 137f.). Was er nicht erwa hnt ist, dass wa hrend solcher Beitra ge, bei denen es sich beispielsweise auch um Schriftlesungen, Prophetien, die Weitergabe von „Bildern“ und „Eindru cken“15 oder Glossolalie handeln kann, ha ufig einige der Instrumente weiterspielen, sodass die Atmospha re be-stehen bleibt. Akteure des Lobpreises sind auf der einen Seite ein Lobpreisleiter und dessen Lobpreisband (ebd.) – auf der anderen Seite aber auch die ganze Gemeinde, die ebenfalls mehr tut, als nur zu singen: Wie schon erwa hnt ko nnen sich verschiedene Teilnehmer spontan durch Beitra ge beteiligen. Doch auch wa hrend der Lieder singt die Gemeinde nicht einfach mit, sondern ein ganzheitlicher Lobpreis wird angestrebt, der viel Raum fu r unterschiedlichste Emotionen la sst und dabei ganz bewusst Ko rperlichkeit einschließt (ebd.: 145). In diesem Sinne ist charismatisches oder pfingstlerisches Christentum direkt embodied: Was 
                                                             
15 „Bild“ und „Eindruck“ sind beides emische Begriffe aus dem Pfingstmilieu. Ein „Bild“ ist kognitiv gesehen eine visuelle Metapher, die diesem Versta ndnis nach der Heilige Geist schenkt, um dadurch einen u bernatu rlichen Ein-blick in eine Situation zu schenken. Es will interpretiert werden. Ein Eindruck ist dagegen eher eine Art Gefu hl, das in eine bestimmte Richtung weist, das ebenfalls als vom Heiligen Geist kommend verstanden wird. Vgl. das Beispiel in Kap. 4.4.3. 
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es heißt, Pfingstler oder Charismatiker zu sein, kann in besonderem Maße direkt mit ko rperlichen Er-fahrungen verknu pft werden und nicht nur sehr indirekt u ber den Verstand. Was Stro mungen innerhalb des Pfingstchristentums angeht, so ist die Ünterscheidung von „Pfingst-lern“ und „Charismatikern“ die einzige, die ausnahmslos alle mir bekannten Forscher dieses Feldes ma-chen, egal ob sie die Pfingstbewegung nun insgesamt dreiteilen (Hollenweger 1997), vierteilen (Zim-merling 2009) oder gar sechsteilen (Fischer 2011). Prototypische16 Pfingstler sind die sogenannten klassischen Pfingstler, die als Denomination – durchaus auch institutionell – aus den Erweckungen in-folge der Ereignisse in der Azuza-Street erwachsen sind und die Doktrin des Anfangserweises (initial 
evidence, s.o.) vertreten (erste Welle). Prototypische Charismatiker sind dagegen die geistlichen Erneu-erungsbewegungen in den Traditionskirchen – seien es nun Anglikaner, Katholiken, Lutheraner oder andere (zweite Welle). Nicht so eindeutig einem der Begriffe zuordnen kann man ju ngere Bewegungen, die erst nach dem Beginn der charismatischen Erneuerung in den Traditionskirchen entstanden sind: Sie teilen in der Regel das nicht so festgelegte Geistestaufversta ndnis der Charismatiker, bilden jedoch ha ufig – wie die Pfingstler – eigene Kirchen und bezeichnen sich teils als Charismatiker, teils als Pfingst-ler. In der Forschung heißen sie meist Neupfingstler (dritte Welle). Weiterhin muss man, wenn man die Pfingstbewegung u ber die Erfahrung des Heiligen Geistes und die Praxis der Geistesgaben definiert, auch andere, i.d.R. schon etwas a ltere Bewegungen mit einschließen, die mehr oder weniger unabha ngig von der ÜS-amerikanischen Pfingstbewegung entstanden sind: In Afrika sind dies insbesondere all die Kirchen, die man unter dem Terminus „AIC“ im engeren Sinne sub-sumiert, welches je nach Autor wahlweise fu r „African Initiated Church“, „African Instituted Church“ o-der „African Independent Church“ steht. Im weiteren Sinne kann „AIC“ entsprechend der Bedeutung seiner Bestandteile jede von Afrikanern initiierte Kirche bezeichnen, also auch ju ngere afrikanische Kir-chen des neupfingstlerischen bzw. charismatischen Typs, die von Afrikanern gegru ndet und von west-lichen Kirchen unabha ngig sind (vgl. Kap 3.1 und 4.5). 
2.4 Gemeinden der Migranten nach lokalem und ethnischem Bezug Fu r die Fragestellung dieser Arbeit reicht eine religio se Differenzierung nicht aus. Ebenfalls von Bedeu-tung ist, welche Gemeindekonstellationen man nach ethnischen und ra umlichen Kriterien logisch un-terscheiden kann. In der Einleitung hatte ich schon die Ünterteilung in mehrheitlich afrikanische Ge-meinde vs. mehrheitlich deutsche Gemeinde vorgenommen. Diese Ünterteilung ist nu tzlich, aber noch ein wenig grob. 
                                                             
16 Ich sage an dieser Stelle bewusst „prototypisch“ und nicht „idealtypisch“, da es mir hier um die Verwendung der Wo rter im allgemeinen Gebrauch geht und nicht um wissenschaftliche Konstrukte. 
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Bislang gibt es derartige Typologien vorwiegend zu ganzen Migrationsgemeinden, nicht so sehr jedoch bezogen auf die Situation einzelner christlicher Migranten, die sich ja auch in Gemeinden mit europa i-scher oder anderer ethnischer Mehrheit wiederfinden ko nnen. Einen Ü berblick hierzu bietet Moritz Fi-scher (2011), indem er verschiedene Typologien, die im wissenschaftlichen Diskurs kursieren, zusam-mengetragen und aufeinander bezogen hat. Dort findet sich immerhin eine einzige, die auch individuelle christliche Migranten in mehrheitlich nicht-afrikanischen Gemeinden mitberu cksichtigt und sich zudem sehr gut auf identita re Fragestellungen beziehen la sst. Entwickelt wurde sie vom aus Sierra Leone stam-menden Kirchenhistoriker und Missiologen Jehu J. (2008), der derzeit in den ÜSA lehrt und selbst inten-sive Feldforschung zum Thema afrikanisch-christliche Migranten in den ÜSA betrieben hat (vgl. Kap 1.3). Gewiss hat auch seine Typologie Schwa chen, die uns im Laufe dieser Arbeit auffallen werden, doch sie liefert uns immerhin hilfreiche Begriffe, um die komplexe soziale Realita t in Worte zu fassen. Hanciles’ Terminologie ist vielleicht etwas gewo hnungsbedu rftig fu r Sozialwissenschaftler – es handelt sich schließlich prima r um eine missionswissenschaftliche Typologie. Er unterscheidet im Grundsatz vier Typen: Den Abrahams-Typ, den Makedonischen Typ, den Jerusalemer Typ und den Samuel-Eli-Typ (zur Ü bersicht siehe Anhang). Aus zwei Gru nden werde ich bei meiner Erkla rung der Typen auch auf den Hintergrund der Namen eingehen, die allesamt ihren Ürsprung in biblischen Geschichten haben: Erstens sind vermutlich nicht allen Lesenden die entsprechenden Geschichten gela ufig, doch hierfu r ha tte auch jeweils eine Fußnote gereicht. Zweitens handelt es sich jedoch – gewiss nur beispielhaft – um Geschichten, die fu r die Identita t afrikanisch-christlicher Migranten immer wieder Bedeutung gewinnen. So sagt Werner Kahl beispielsweise, dass „pfingstliche Migrationspastoren aus Westafrika“ dazu tendie-ren, „sich in Identifikation mit bestimmten biblischen Figuren als aktive Subjekte in einer go ttlichen Mission zu repra sentieren“ (Kahl 2011: 205). Ich wu rde dies erweitern: Dies gilt nicht ausschließlich fu r Pastoren und auch nicht ausschließlich fu r Westafrikaner. Beim ersten, dem Abrahams-Typ, handelt es sich um „independent churches that have their origin in the initiative of an individual African migrant“ (Hanciles 2008: 326). Es handelt sich folglich nicht um Ge-meinden, die auf Initiative irgendeiner bestehenden Organisation hin gegru ndet worden sind, sondern um spontane Gru ndungen, denen typischerweise die Erfahrung eines go ttlichen Rufs vorangeht (ebd.). Der Name Abrahams-Typ erinnert an die biblische Geschichte aus Genesis 12, in der Gott Abraham auf-fordert: „Geh […] in ein Land, dass ich dir zeigen will“ (Lutherbibel 1984). Abraham zieht daraufhin so gut wie alleine los, lediglich in Begleitung einiger Familienangeho riger. In jedem Fall hat er keine Orga-nisation im Hintergrund, die ihn unterstu tzt. Zudem betritt er aus seiner Sicht Neuland und sieht sich dabei darauf angewiesen, dass Gott Wort ha lt und mit ihm ist. Die narrative Kraft dieser Geschichte a ußert sich nun darin, dass sie tatsa chlich immer wieder im Leben christlicher Migranten relevant wird, die sich dabei mit Abraham identifizieren und so Elemente dieses 
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Narrativs in die Erza hlung ihrer eigenen Lebensgeschichte u bertragen. Dies war historisch fu r nicht we-nige europa ische Missionare der Fall und gilt auch heute beispielsweise fu r viele afrikanisch-christliche Migranten (vgl. den Titel von Kahl 2011). Besonderes identifikatorisches Potenzial bietet dieser Narra-tiv jedoch fu r solche Migranten, die tatsa chlich auf Gottes Ruf hin Neuland betreten, indem sie in dem Land, in dem sie als Fremde leben, etwas Neues aufbauen – ohne festen Bezug zu Organisationen in diesem Land noch in ihrem Ürsprungsland. Dort, wo dann andere zu ihrer entstehenden Gemeinde sto-ßen, werden sie Teil dieses neuen Projekts und aus der individuellen wird eine soziale Identita t. Den zweiten Typ nennt Hanciles den Makedonischen Typ. Gemeinden dieses Typs „come into existence through the missionary-sending initiatives of ministries or movements that are African founded (or Af-rican led) and African based“ (Hanciles 2008: 326). Hier spielt also eine schon bestehende, von Afrika-nern in Afrika gegru ndete Organisation eine Rolle, die an der Gru ndung oder – sollte eine Phase des Abrahams-Typs vorausgegangen sein – der Weiterentwicklung einer Migrantengemeinde entscheidend mitwirkt. „Makedonisch“ ist dieser Typ in Erinnerung an eine Erza hlung aus Apostelgeschichte 16, wo Paulus des Nachts von einem Hilferuf aus Makedonien tra umt. Er selbst war zu diesem Zeitpunkt in Kleinasien, wo der christliche Glaube schon einige Anha nger gefunden hatte und wollte eigentlich dort seine Arbeit fortsetzen. Nun brach er jedoch – auf diesen Ruf hin und in Ü bereinstimmung mit den an-deren Gla ubigen vor Ort – zu neuen Üfern auf. Diese neutestamentliche Geschichte hat sogar einen noch sta rkeren Bezug zur Mission – ist sie doch eine entscheidende Etappe der Reiseerza hlung, die gemeinhin als „Paulus’ zweite Missionsreise“ bekannt ist. Insbesondere wird dieser Moment ha ufig mit dem Betreten europa ischen Bodens durch das Christen-tum gleichgesetzt, wenngleich dies gewiss historisch die Rolle des Paulus weit u berscha tzt. Auch diese Geschichte bietet damit einiges an Identifikationspotenzial, und zwar insbesondere fu r solche christli-chen Migranten, die bereits eine Organisation hinter sich wissen und mit deren Ünterstu tzung auf einen tatsa chlich geho rten oder visiona ren Hilferuf reagieren. Der geho rte Hilferuf mag von Diaspora-Afrika-nern stammen, der visiona re dagegen auch von Europa ern – in jedem Fall geht das Missionsziel u ber die afrikanische Diasporagemeinde hinaus. Derartige Missionsinitiativen sind natu rlich viel sta rker geplant als die des Abrahams-Typ. Dennoch geht auch vielen Gemeinden, die sich spa ter im Sinne des Makedo-nischen Typs entwickeln, eine Anfangsphase voraus, die noch sehr dem Abrahams-Typ gleicht. Hierzu schreibt Hanciles: „Both typically involve new African immigrants who, having failed to find meaningful Christian fel-lowship or avenues for ministry within American17 churches, start a regular Bible study or prayer meeting in their homes and invite new converts or other believers to join.“ (Hanciles 2008: 327) 
                                                             
17 Hanciles Fokus liegt auf den ÜSA bzw. Nordamerika. Üm den Gedanken im Sinne dieser Arbeit zu denken, ko nnte man dieses „American“ durch „European“ oder „German“ ersetzen. 
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Seinen dritten Typ nennt Hanciles den Jerusalemer Typ. Hier fasst er zwei Arten von Kirchen zusammen, die eint, dass sie beide auch als ethnische Kirchen bezeichnet werden ko nnen: „African established or African led churches with significant African membership that are associated with western mainline denominations“ einerseits, beispielsweise eine frankophone Baptistengemeinde; sowie andererseits Kirchen wie die A thiopisch-Orthodoxe Kirche, die ebenfalls nur „the worthy but narrow objective of serving specific African immigrant groups“ haben. Ich vermute, dass er hiermit auf die Situation in Apos-telgeschichte 2–7 anspielt, wo die Gemeinde zumindest der Erza hlung nach noch ausschließlich in Jeru-salem bestand und sich an dieses kulturelle und religio se Milieu angepasst entwickelte. Kennzeichnend fu r diese Zeit ist die enge Gemeinschaft, einschließlich Gu tergemeinschaft, aber kein missionarisches Engagement u ber die Stadtgrenzen hinweg. Apostelgeschichte 8,1 berichtet dann davon, dass sie sich aufgrund von Verfolgung zerstreuten („διεσπἀρησαν“) – dies heißt jedoch noch nicht automatisch, dass sie dann in der Zerstreuung auch missionarisch wurden. Ünd wo dies stattfand, geschah es zuna chst vorwiegend innerhalb der eigenen ethnisch-religio sen, na mlich ju dischen Kreise. Erst in Apostelge-schichte 10 wurde Petrus u berhaupt offenbart, dass das Evangelium auch Nichtjuden erreichen sollte. Organisatorisch muss kein Ünterschied zwischen dem makedonischen und dem Jerusalemer Typ beste-hen – ob jetzt die RCCG (s. Kap. 4.5) oder die A thiopisch-Orthodoxe Kirche in Deutschland Gemeinden gru ndet, macht in dieser Hinsicht keinen Ünterschied. Der Hauptunterschied besteht jedoch offensicht-lich in der ethnisch-missionarischen Orientierung: Hat man vor, die gesamte Bevo lkerung zu erreichen oder ist man an der eigenen ethnischen Minderheit orientiert. Wir werden noch sehen, dass diese ide-altypische Abgrenzung in der Praxis recht schwierig ist, wenn man die Typen wirklich analytisch ver-wendet und nicht einfach sagt, Pfingstler seien automatisch dem makedonischen Typ zuzuordnen. Au-ßerdem meint Fischer in Bezug auf Gemeinden des Jerusalemer Typs, „[d]er missionarische Wirkungs-grad kann gerade durch das kulturkirchliche Identita tsmerkmal recht hoch sein“ (Fischer 2011: 192). Dieses Argument hat durchaus Plausibilita t. Der vierte Typ ist schließlich der interessanteste an Hanciles Typologie, gerade auch fu r die Fragestel-lung dieser Arbeit: Er bezieht sich auf „churches, typically mainline denominations, that attract signifi-cant numbers of African members“. Deren Engagement ko nne in der Folge Einfluss nehmen auf „evan-gelical vitality“, „new expressions of spirituality“ und „worship styles“ (2008: 327). Er gibt diesem den Namen Samuel-Eli-Typ in Anlehnung an eine Erza hlung aus 1. Samuel 2. Dort wird anstelle der So hne des Hohepriesters Eli, denen die rechte Gottesbeziehung fehlte, der in Bezug auf die hohepriesterliche Familie fremde, aber bei Eli lebende Samuel dessen Nachfolger im Tempeldienst. Nach Hanciles Aussage sind es vor allem die westlichen Kirchen selbst, die das aktive Engagement von Migranten in ihren Gemeinden im Lichte dieser Geschichte sa hen. So beschreibt er diese Gemeinden in eher du steren Begriffen, die neuen Samuels dagegen als Hoffnungstra ger (ebd.). Ob Migranten in mehr-heitlich europa ischen Gemeinden sich selbst so sehen, la sst er offen.
  
3 Historischer und geographischer Kontext 
Wie ich in Kap. 2.1 erwa hnt habe, ist fu r das Versta ndnis der (sprachlichen) Handlung des Identifizie-rens und damit auch fu r die Rekonstruktion von Identita ten die Kenntnis des historischen, geographi-schen und sozialen Kontexts von Handlung und Handelndem unerla sslich. In diesem und dem na chsten Kapitel versuche ich daher, ebendiese Kenntnis aufzubauen. Wa hrend dies in Kap. 4 jedoch sta rker auf afrikanische Christen und ihre Gemeinden in Leipzig konkretisiert ist, soll das vorliegende Kapitel aus-gewa hlt die weiteren Zusammenha nge darstellen: An erster Stelle steht eine kurze Geschichte afrikani-schen Christentums. Es folgt eine Darstellung afrikanischer Migration mit einengendem Fokus, also nach Europa, Deutschland und Leipzig. Schließen wird dieses Kapitel mit einer Charakterisierung des religi-o sen Kontexts der Stadt Leipzig. 
3.1 Kurze Geschichte afrikanischen Christentums Schaut man auf den afrikanischen Kontinent insgesamt und nicht nur auf Afrika su dlich der Sahara, so gibt es afrikanisches Christentum schon fast solange, wie es das Christentum u berhaupt gibt. Dieses erste Mal betrat das Christentum den afrikanischen Kontinent jedoch nicht aus dem Norden, sondern aus seiner unmittelbaren Ürsprungsregion im Osten: Bereits im ersten Jahrhundert nach Christus ent-standen christliche Gemeinden in A gypten, zuna chst vor allem unter der dort lebenden, weitgehend ur-banen ju dischen Diaspora. (Sundkler & Steed 2001: 8ff.). In der nordafrikanischen Ku stenregion des Mittelmeers hat sich das Christentum ebenfalls in diesem Zeitraum ausgebreitet, wieder in Verbindung mit der dort lebenden ju dischen Diaspora (ebd.: 21). Nubien, das den Su den des heutigen A gyptens und den Norden des heutigen Sudans umfasst, erreichte es vermutlich versta rkt erst im fu nften Jahrhundert entlang des Nils, offiziell sogar erst im sechsten auf byzantinische Initiative hin (ebd.: 30f), wenngleich schon das Neue Testament von der Bekehrung eines einzelnen reisenden Beamten von „A thiopien“, d.h. damals Meroe, berichtet (Apg. 8). Bereits im vierten Jahrhundert war dagegen Aksum, im heutigen A thi-opien, offiziell christlich geworden, nachdem auch dieses durch christliche Migranten eine gewissen Christianisierung erfahren hatte (Sundkler & Steed 2001: 34ff.). Infolge der Islamisierung blieb jedoch im no rdlichen und nordo stlichen Afrika allein A thiopien bis in die Neuzeit dominant christlich. In A gypten hielten sich koptische Christen noch als bedeutsame Minderheit, ansonsten wurde Nordafrika nun muslimisch. Obwohl das Christentum sich damals nicht dauerhaft in Afrika hat durchsetzen und in andere Teile Afrikas ausbreiten ko nnen, weisen Bengt Sundkler und Christopher Steed auf die ideelle, ja man ko nnte auch sagen identita re Relevanz dieser fru hen Ge-schichte des Christentums in Afrika hin, insbesondere in Verbindung mit panafrikanistischen Gedanken. So resu mieren sie u ber die a thiopische Kirchengeschichte: 
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„A spiritual heritage had matured to be claimed not only by later generations in Ethiopia, but also by churches throughout Africa and beyond, even to the islands off the American continent.“ (Sundkler & Steed 2001: 41) Dennoch ist der Fakt, dass die heutige Bevo lkerung Afrikas zu so großen Teilen christlich ist, erst eine Folge ju ngerer Geschichte. In dieser spielen zwei Gruppen von Akteuren die Hauptrollen18: diejenigen der Afrikaner, die die christliche Religion – oder eine ihrer vielen Auspra gungen – annahmen, fu r sich nu tzlich machten und in etwas eigenes, afrikanisches verwandelten; und die europa ischen, teilweise auch amerikanischen, Missionare, die diesen Afrikanern das Evangelium u berhaupt erst brachten, nun jedoch verwurzelt in europa ischer Kultur. So schreibt Elisabeth Isichei, dass man natu rlich entgegen fru herer Geschichtsschreibung „the African role in the spread of Christianity, and indigenous responses and initiative“ (Isichei 1995: 74) betonen muss. Dies sollte einen jedoch nicht dazu veranlassen Folgen-des ganz außer Acht zu lassen: „The age, nationality, gender, church affiliation, and theological bent of the missionary had a decisive impact on the message transmitted“ (ebd.). So ist das Christentum nicht einfach als solches, sondern bereits in Form verschiedener Konfessionen, Denominationen und religio ser Stro mungen nach Afrika gekommen. Das Christentum entwickelte sich nun in Afrika innerhalb dieser ererbten Konfessionen und Denominationen weiter, entwickelte aber auch eigene, neue Denominationen und Stro mungen. In der Anfangsphase nach der „Entdeckung“ der Ku ste Afrikas durch europa ische Seefahrer im 15. und 16. Jahrhundert kam es zuna chst nur zu wenigen Gru ndungen katholischer und noch weniger Gru ndungen protestantischer Kirchen im Afrika su dlich der Sahara19 (Isichei 1995: 45). In dieser Zeit konzentrierte sich Mission vorwiegend auf lokale politische Fu hrer, deren Konversion ha ufig andere als religio se Gru nde hatte, und war gezeichnet durch Mangel an kirchlichem Personal und in der Folge auch religio ser Ünterweisung (ebd.: 72f.). Dies sowie der Fakt, dass sich christliche Kirchen vorwiegend auf den Ku stenbereich konzentrierten, wo zuerst Portugiesen und in der Folge auch andere europa ische Nationen Handelskontore errichteten, deckt sich mit dem ausgesprochenen conquista-Konzept christlicher Mission jener Zeit: Die Christianisierung war Bestand-teil einer Erweiterung des eigenen politischen Territoriums (Sundkler & Steed 2001: 45). Die Hochzeit christlicher Mission in Afrika fand erst im langen 19. Jahrhundert („long nineteenth cen-tury“, Sundkler & Steed 2001: viii) statt. Auf der einen Seite umfasste sie tatsa chlich wesentlich gro ßere Anstrengungen ganz verschiedener protestantischer und katholischer Missionen, die sich Afrika mehr und mehr in „Missionsfelder“ aufteilten. Dies fand nun auch außerhalb der europa ischen Besitzungen an der Ku ste statt, oft noch bevor im Zuge des Kolonialismus auch diese Teile Afrikas unter europa ische Herrschaft fallen sollten. Die offiziellen Stu tzpunkte bestanden hier in den Missionsstationen selbst. Was die protestantischen Missionsgesellschaften angeht, die fu r diese Arbeit eine gro ßere Rolle spielen, so 
                                                             
18 Daneben gibt es gewiss etliche Nebenrollen, wie z.B. Afrikaner, die der Ü bernahme des christlichen Glaubens aus dem einen oder anderen Grund entgegenstanden, oder auch Kolonialbeamte. 
19 Isichei spricht von „black Africa“. 
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betont Isichei (1995: 75), dass diese mit einigen Ausnahmen „overwhelmingly evangelical“ waren. Dies besta tigen auch Sundkler und Steed (2001: 111ff.), indem sie die Vorreiterrolle der Herrnhuter Bru der-gemeine und deutscher Pietisten betonen sowie deren großen Einfluss auf andere protestantische Mis-sionsgesellschaften. Vor diesem Hintergrund ist es nicht verwunderlich, dass ein so großer Teil der af-rikanischen Christenheit evangelikal ist, verteilt u ber verschiedene Denominationen. Auf der anderen Seite ist, wie oben schon angedeutet, die Geschichte der Missionare nur ein sehr kleiner Teil der Geschichte des Christentums im Afrika dieser Epoche, da sie die Rolle afrikanischer Akteure vollkommen vernachla ssigt. Insbesondere u bersieht man so „population movements and migrations across the continent and their role in the diffusion of the Christian message“ (Sundkler & Steed 2001: 82). Damit wird deutlich: Schon innerafrikanisch hat die Ausbreitung des Christentums einen Bezug zur Migration – nicht nur in Form dieser besonderen Kategorie von Migranten, die die westlichen Missio-nare darstellen, sondern ebenso in Form ganz „gewo hnlicher“ Migranten, die zum Teil erst als Folge ihrer aus anderen Gru nden erzwungenen oder gewa hlten Migration die Konversion zur christlichen Re-ligion wa hlten, in einer Situation also, wo das alte religio se System nicht mehr zu halten schien. Ob Mig-ranten oder nicht – in jedem Fall handelte es sich zumeist um „young men revolting against what was seen as the pressures of older generations“ (Sundkler & Steed 2001: 83). Obwohl nun die europa ischen und vermehrt auch amerikanischen Missionare vielfach versuchten, die Kontrolle u ber die Entwicklung des Christentums in Afrika zu behalten, ergriffen doch immer wieder Afrikaner und Afrikanerinnen die Initiative. Kam es schon Ende des 19. und Anfang des 20. Jahrhunderts oft als bewusste Reaktion auf die fortschreitende Kolonialisierung und den innerkirchlichen Rassismus zu Gru ndungen unabha ngiger Kirchen, die in Su dafrika „a thiopische“ und in Westafrika schlicht „afrika-nische Kirchen“ genannt wurden (Isichei 2004: 166f.), so versta rkte sich diese Entwicklung wa hrend und nach dem ersten Weltkrieg: Nun traten Propheten auf, wie Simon Kimbangu im Kongo und William Wade Harris in der Elfenbeinku ste (ebd.: 198–201), und ganze Bewegungen kamen ins Rollen, die im su dlichen Afrika als „Zionisten“, in Ostafrika und Teilen Westafrikas als „churches of the Spirit“ und spe-ziell in Nigeria auch als „Aladura“ (Leute des Gebets) bekannt wurden. Die Mehrheit der Kirchen dieser letzten Gruppe la sst sich, wenn man Pfingstchristentum u ber die Erfahrung und die Praxis definiert, bereits als pfingstlerisch bezeichnen, wenngleich in den wenigsten Fa llen Verbindungen zur weltweiten Pfingstbewegung nachweisbar sind (Anderson 2005: 64). Wir hatten sie bereits in Kap. 2.3.2 als AICs im engeren Sinne eingefu hrt. Allan Anderson betont, dass man die heutige Verbreitung des Pfingstchristentums auf dem afrikani-schen Kontinent nur in Verbindung mit diesen a lteren prophetischen Bewegungen verstehen kann. Die westlichen Missionare der Pfingstbewegung, die wenig spa ter auch vermehrt nach Afrika kamen, wirk-ten dann nur wie Katalysatoren („catalysts“), die den Prozess versta rkten (Anderson 2005: 75). Wir werden diesen Zusammenhang in Kapitel 4.5 am Beispiel der Redeemed Christian Church of God noch 
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besser kennen lernen. In jedem Fall ist heute das Pfingstchristentum, ja charismatisches Christentum im weitesten Sinne, aus Afrika nicht mehr wegzudenken. Ünd aufgrund afrikanischer Migrationen ist afrikanisches Pfingstchristentum gleichfalls – wie Anderson im selben Artikel schreibt – „an important feature of European Christianity today“ (ebd.: 66). 
3.2 Jüngere afrikanische Migration: Europa, Deutschland und Leipzig Jehu Hanciles (2008: 207) schreibt: „[M]igration (inter- and intracontinental) represents one of the most conspicuous and recurring themes of Africa’s history.“ Damit situiert er die ju ngere afrikanische Migration, die auch afrikanische Christen nach Leipzig gebracht hat, in eine Kette a lterer Migrationen, wovon nicht wenige auch Einfluss auf die Religionsgeschichte Afrikas hatten, wie wir weiter oben gese-hen haben. Dennoch muss auch er zugeben, dass selbst fu r diesen „most mobile of continents“ (ebd.) das Ausmaß der ju ngeren Migration ungewo hnlich hoch ist, und zwar sowohl was intrakontinentale als auch was interkontinentale Wanderungsbewegungen angeht. Gewiss ist dies kein rein subsahara-afrikanisches Pha nomen. Was Europa angeht, so sind es – wenn man von innereuropa ischer Migration absieht – auch die Regionen des Nahen Ostens und Nordafrikas, aus denen viele Zuwanderer kommen. Dagegen spielt hier das su dliche Afrika eine untergeordnete Rolle. Die strukturellen Ürsachen fu r Migration komprimieren Reiner Klingholz und Stephan Sievert vom Ber-lin-Institut fu r Bevo lkerung und Entwicklung auf das  „Wirtschafts-, Wohlstands- und Sicherheitsge-fa lle“ zwischen Europa und diesen Regionen, welches mit einem genau umgekehrt gelagerten Gefa lle in der demographischen Entwicklung einhergeht. Von Afrika sagen sie beispielsweise, es befinde sich „[a]uf dem Weg zur Bevo lkerungsgroßmacht“ (Klingholz & Sievert 2013: 6f.). Dies sind die bekannten Push- und Pull-Faktoren20. Dagegen sind die perso nlichen Gru nde und Motivationen individueller Mig-ranten oder ihrer Familien weitaus komplexer, auch wenn sie sich natu rlich in irgendeiner Form auf diese strukturellen Faktoren beziehen. Letztlich sind es jedoch die vielen perso nlichen und gemeinsa-men Entscheidungen die das Makropha nomen Migration direkt erzeugen und nicht abstrakte Faktoren. Bei religio sen Menschen etwa sind derartige Entscheidungen auch mit Glaubensaspekten verbunden, wie z.B. in Kapitel 4.2.1 dieser Arbeit deutlich wird. Die meisten Zuwanderer aus den genannten Regionen wa hlen zur Erlangung eines Aufenthaltstitels den Weg u ber das politische Asyl – und nur den wenigsten wird der Asylantrag bewilligt. So lag in Deutsch-land beispielsweise 2014 die eigentliche Ablehnungsquote bei 33,4 %, wozu allerdings noch die 35,2 % „Formelle Entscheidungen“ gerechnet werden mu ssen, bei denen die Einreise aus oder u ber einen so-genannten sicheren Drittstaat vorliegt (Bundesamt fu r Migration und Flu chtlinge 2014: 10). Doch es 
                                                             
20 Diese sind eingebettet in die Frage, warum diese strukturellen Ünterschiede u berhaupt bestehen und nicht ab-gebaut werden, d.h. welche historischen Prozesse zu ihnen gefu hrt haben und was sie derzeit aufrechterha lt. 
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gibt auch andere Mo glichkeiten der Immigration nach Europa bzw. Deutschland, wie beispielsweise Er-werbsta tigkeit, Studium bzw. Ausbildung oder – nicht ganz unerheblich – Familienzusammenfu hrung. In ganz Deutschland lebten so laut Mikrozensusdaten im Jahr 2013 ca. 553.000 Menschen mit afrikani-schen Migrationshintergrund, davon ca. 336.000 mit eigener Migrationserfahrung und 213.000 Ausla n-der. Insgesamt entspricht dies jedoch nur einem Anteil von ca. 0,7 % der Gesamtbevo lkerung. In Sachsen, dem deutschen Bundesland, in dem Leipzig liegt, sind es wie auch in den anderen neuen Bundesla ndern (ohne Berlin) sogar nur knapp 0,2 % (Statistisches Bundesamt 2014: 148, 151, 153ff.). Dennoch sind auch nach Leipzig Afrikaner migriert. Ünter den ohnehin schon im deutschlandweiten Vergleich wenigen Migranten in Leipzig haben jedoch die wenigsten einen afrikanischen Hintergrund. In einer Information des Amts fu r Statistik und Wahlen der Stadt Leipzig, welches 74 La nder auflistet, aus denen je mehr als 100 Migranten21 in Leipzig leben, za hlt von den La ndern su dlich der Sahara ledig-lich Nigeria dazu. Dafu r ist es jedoch mit immerhin 239 in Leipzig lebenden Migranten auf Platz 46 von insgesamt 167 Herkunftsla ndern. Von diesen nigerianischen Migranten sind 136 Ausla nder und 103 Deutsche, d.h. bei drei von sieben nigerianischen Migranten in Leipzig handelt es sich bereits um deut-sche Staatsbu rger. Alle anderen afrikanischen La nder (ausgenommen die nordafrikanischen) sind mit geringeren absoluten Zahlen als 100 Migranten vertreten. Die 288 afrikanischen Studierenden in Leipzig machten 2014 immerhin 6,8 % aller ausla ndischen Studierenden aus. Dies ist jedoch der ge-ringste Anteil eines Kontinents nach EÜ, Asien, dem u brigen Europa und Amerika, wenn man von den wenigen absieht, die unter die Kategorie „Sonstige“ fallen – also beispielsweise Menschen aus Australien oder Ozeanien. (Stadt Leipzig, Amt fu r Statistik und Wahlen 2014) „Leipzig interkulturell“ – eine Informationsbroschu re der Stadt Leipzig fu r Migranten – listet nun meh-rere Vereine auf, in denen sich Afrikaner in Leipzig organisieren. Die einen fallen unter die Rubrik „In-terkulturell ta tige Vereine und Einrichtungen“ und sind in der Regel deutsch-afrikanische Vereine mit einem bestimmten Ziel, ha ufig aufkla rerischer Art, wie beispielsweise die Deutsch-Afrikanische Gesell-schaft Leipzig e.V. (DAFRIG) oder Equilibre International e.V. Daneben gibt es einige regionsspezifische Vereine mit afrikanischer Beteiligung die auf die Entwicklungszusammenarbeit ausgerichtet sind, wie Lebendiges Kongo e.V., Leipziger Freundeskreis A thiopien e.V. oder Santa Yalla e.V., jeweils mit Vorsit-zenden, die aus Kongo, A thiopien bzw. Senegal stammen. Als afrikanische „Migrantenorganisationen“ im eigentlichen Sinn werden dagegen lediglich eine mosambikanische und eine nigerianische aufgelistet, na mlich die Associaça o Moçambicana em Leipzig „AMOZAL e. V.“ und die Nigeria Community Leipzig e. V. (Stadt Leipzig, Referat fu r Migration und Integration 2013: 53f; 67; 83; 86ff.) 
                                                             
21 Dies ist, wenn man auf die Zahlen schaut, offensichtlich das Kriterium fu r die Auswahl. 
34  Afrikanische Christen in Leipzig  
 
3.3 Der religiöse Kontext Leipzigs Leipzigs Geschichte hat vielfa ltige Bezu ge zum Christentum, auch in der kollektiven Erinnerung. Seine Ersterwa hnung fand die Stadt in der Chronik des Bischofs Thietmar von Merseburg als „urb[s] Lipzi“, und zwar im Kontext des Todes des Bischofs Eid von Meißen im Jahr 1015. Die Geschichte der Stadt Leipzig steht demnach von Beginn an in enger Verbindung mit der Missionsgeschichte der Region, die erst Ende des 10. Jahrhunderts begonnen hatte (Hardt 2013: 15). Im 13. Jahrhundert kam es dann zu vier Klostergru ndungen, wovon das bedeutendste sicherlich das Augustiner-Chorherrenstift St. Thomas war, zu dem die gleichnamige, noch heute bestehende Kirche geho rte. Die anderen waren das Domini-kanerkloster St. Paul, dessen Kirche man spa ter zur Üniversita tskirche umfunktionieren wu rde, das Franziskanerkloster und das Benediktinerinnenkloster St. Georgen (Bu nz 2013: 39). Bekannter und fu r die heutige konfessionelle Pra gung der Stadt noch relevanter ist allerdings die Ge-schichte Leipzigs seit der Reformation. Hier ist eine kurze Weitung des Fokus von No ten, denn Leipzig liegt unweit des Epizentrums der lutherischen Reformation im 16. Jahrhundert: Lutherstadt Wittenberg ist Luftlinie nur knapp 62 km entfernt, Lutherstadt Eisleben sogar nur knapp 61 km22. Konkret hielt Luther 1519 in Leipzig seine Leipziger Disputation, die ihm deutlich gro ßere Bekanntheit einbrachte als noch zuvor. Daraufhin wurde Leipzig zuna chst neben Wittenberg als werdende Buchstadt „die wich-tigste Produktionssta tte der fru hen Lutherpublizistik“ (Volkmar 2013: 144) – ab 1521 hingegen zum „wichtigsten Publikationsort antilutherischer Flugschriften in Deutschland“ (ebd.: 146). Ab 1539 fu hrte der Landesherr jedoch schließlich von oben, aber durchaus mit der Zustimmung eines Teils der Leipzi-ger, die Reformation ein, welche ihren symbolischen Abschluss in einer Predigt Martin Luthers zum Pfingstfest desselben Jahres fand (ebd.: 145, 163). Von diesem Zeitpunkt an war Leipzig dominant evan-gelisch-lutherisch. Besonders relevant fu r die Identifizierung Leipzigs mit dem Christentum ist dann sicherlich die Zeit des Schaffens Johann Sebastian Bachs als Kantor der Thomaskirche in den Jahren 1723 bis 1750, was die Thomaskirche zu einer der beru hmtesten Pfarrkirchen der Welt gemacht hat. A hnlich bekannt ist aus anderem Grunde die ebenfalls im Stadtzentrum gelegene Nikolaikirche: Diese bot 1989 unter ihrem Pfarrer Christian Fu hrer der sich formierenden Bu rgerrechtsbewegung Platz, deren Engagement schließlich in das Ende des realsozialistischen Regimes der DDR und den Neubeginn eines geeinten Deutschlands mu nden wu rde. Einreihen ko nnte man hier noch die Üniversita t der Stadt mit ihrer The-ologischen Fakulta t und der Paulinerkirche (Bu nz & Kohnle 2013: 10). Insbesondere dass letztere, die zu DDR-Zeiten gesprengt worden war, nun in anderer Form als Paulinum mit integriertem Gottesdienst-raum wieder aufgebaut worden ist, deutet auf die identita re Bedeutung hin, die zumindest einige Leipzi-ger der christlichen, insbesondere evangelisch-lutherischen Tradition beimessen. 
                                                             
22 Berechnet mithilfe des Berechnungstools der Website www.luftlinie.org. 
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Dennoch sind Lutheraner, ja u berhaupt Kirchenmitglieder, heute in Leipzig in der Minderheit, absolut wie relativ. Dies ist eine Situation, die sich deutlich von der in ganz Deutschland unterscheidet: Laut offiziellen Zensuszahlen von 2011 haben die Mitglieder der Ro misch-Katholischen Kirche mit 31,2 % den gro ßten Anteil an der Gesamtbevo lkerung Deutschlands23, knapp gefolgt von den Mitgliedern einer der Gliedkirchen der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD), die 30,8 % der Bevo lkerung Deutsch-lands ausmachen. Allerdings sind auch hier schon die Angeho rigen einer „sonstige[n]“ oder „keine[r]“ Religionsgemeinschaft mit 38,0 % in der relativen Mehrheit24. Diese Anteile sind nun nicht gleichma ßig u ber Deutschland verteilt: In den alten Bundesla ndern mit Ausnahme des Stadtstaats Ham-burg machen die Mitglieder der katholischen und evangelischen Kirche zusammengenommen stets die absolute Mehrheit aus, in den neuen Bundesla ndern dagegen durchweg die absolute Minderheit. (Sta-tistische A mter des Bundes und der La nder: 42) Natu rlich la sst sich die tatsa chliche Religiosita t nicht durch die Mitgliedschaft in einer der beiden Groß-kirchen messen. Doch zum einen sind die Mitgliedszahlen selbst der gro ßeren Freikirchen deutschland-weit zu gering, um hier einen Ünterschied zu machen (vgl. REMID o.J.). Zum anderen zeigt der Religi-onsmonitor der Bertelsmannstiftung auf mehreren Ebenen die nach wie vor auch in anderen Aspekten der Religiosita t bestehenden Ünterschiede zwischen Ost und West: Erstens in der religio sen Praxis, und zwar sowohl institutionalisiert als auch privat25; zweitens im Bereich des Glaubens26; und drittens auch, was die religio se Identita t angeht27. Der Anteil der Praktizierenden, Gla ubigen und sich selbst als „reli-gio s“ Einscha tzenden ist dabei im Westen stets ungefa hr doppelt so hoch wie im Osten, der der nicht-Praktizierenden, nicht-Gla ubigen und bewusst nicht-Religio sen dagegen im Osten ha ufig mehr als dop-pelt so hoch wie im Westen. (Pollack & Mu ller 2013: 10f.) Fu r Sachsen, das Bundesland, zu dem Leipzig geho rt, liegen mir von Religionsmonitor noch keine ge-sonderten Zahlen vor. In punkto Mitgliederzahlen gilt hier jedoch das gleiche wie fu r die Mehrheit der neuen Bundesla nder, na mlich dass der Anteil der Sonstigen und Nichtreligio sen mit 74,8 % ungefa hr drei Viertel seiner Bevo lkerung ausmacht. Von den beiden Großkirchen hat hier eindeutig die Evangeli-sche Kirche mit 21,4 % den gro ßeren Anteil, wohingegen Katholiken nur 3,8 % ausmachen. Dennoch gibt es auch innerhalb Sachsens gewaltige Ünterschiede, was die Verteilung dieser Gruppen angeht: Tat-sa chlich ist der Regierungsbezirk Leipzig, zu dem auch die Stadt Leipzig geho rt, hier am sta rksten ent-kirchlicht – die Sonstigen und Nichtreligio sen28 machen ganze 80,9 % aus. Nach Kreisen und Sta dten ist 
                                                             
23 „Anteil an der Bevo lkerung, ohne Personen in bestimmten Gemeinschafts- und Anstaltsunterku nften.“ (Statisti-sche A mter des Bundes und der La nder (42)) 
24 Ünglu cklicherweise sind hier die Angeho rigen evangelischer Freikirchen mit inbegriffen. 
25 „Institutionalisiert“ meint den regelma ßigen Besuch zentraler religio ser Veranstaltungen, d.h. bei Christen des Gottesdienstes. „Privat“ meint das Gebet. 
26 Frage: „Wie stark glauben Sie daran, dass Gott [Gottheiten] oder etwas Go ttliches existiert?“ (Pollack & Mu ller (2013: 12)) 
27 Gemessen durch die Selbsteinscha tzung, wie religio s man sei. 
28 Noch einmal der Hinweis, dass hier unglu cklicherweise Freikirchler mit inbegriffen sind. 
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Leipzig innerhalb Sachsens mit 82,2 % an zweiter Stelle – nur die ebenfalls kreisfreie Stadt Chemnitz hat mit 84,8 % einen noch ho heren Anteil an Einwohnern, die weder der Ro misch-Katholischen noch der Evangelischen Kirche angeho ren. (Statistische A mter des Bundes und der La nder: 61) Wie kommen die Ünterschiede zwischen Ost und West zustande? Sicherlich ist es, neben allgemeinen Sa kularisierungstendenzen, die auch in Westdeutschland immer mehr spu rbar werden, der ju ngeren Vergangenheit des deutschen Ostens geschuldet, wo unter dem DDR-Regime systematisch alles Religi-o se unterdru ckt wurde. Im Bericht des Religionsmonitors wird als weitere Ürsache fu r die sta rkere Sa -kularisierung Ostdeutschlands das „protestantische Erbe“ diskutiert. Hierbei verweisen die Autoren auf die seit Max Weber mehrfach durch Studien besta tigte These, dass der Protestantismus aufgrund seines eher rationalen Ansatzes – oder, so formuliere ich, seines nur sehr indirekten embodiments (vgl. Kap. 2.1.2) – anfa lliger fu r derartige Tendenzen sei. Dies mu sste sich dann aber auch auf Gesamtdeutsch-land bezogen zeigen und tatsa chlich legen die Daten des Religionsmonitors dies nahe: Mitglieder einer evangelischen Kirche29 sind tendenziell in allen Bereichen weniger religio s als Katholiken. (Pollack & Mu ller 2013: 17) Evangelikalismus und Pfingstchristentum stehen zwar in der Tradition des Protestantismus, sind aber deutlich weniger rational gepra gt, oder anders ausgedru ckt: hier ist die Religion noch sta rker und di-rekter embodied als im protestantischen Mainstream Deutschlands. In Sachsen sind diese am sta rksten im Erzgebirge und Vogtland vertreten – Regionen, die Jennifer Stange (2014) in ihrem Bericht fu r die Heinrich Bo ll Stiftung auch als „sa chsischen Biblebelt“ bezeichnet. Tatsa chlich machen hier die Personen, die keiner der beiden Großkirchen angeho ren, „nur“ 61,5 % bzw. 68,1 % aus (Statistische A mter des Bundes und der La nder: 61). Stange interessiert, wie Evangelikale in dieser Region versuchen, Einfluss auf die weitere Gesellschaft und insbesondere die Politik zu nehmen (Stange 2014: 7). Ihr Schwerpunkt liegt dabei jedoch auf „fundamentalistisch verstandenen religio sen Geboten und Verboten, die im poli-tischen Raum eingefordert werden“ (ebd.: 8). Entgegen ihrem gesetzten Ziel ha lt sie dabei die Begriffe „evangelikal“ und „fundamentalistisch“ nicht klar auseinander und reduziert sa chsische Evangelikale aufs Politische. Die gesellschaftlich-integrierende und fu r viele Menschen Lebenssinn stiftende und Le-benshilfe leistende Funktion evangelikaler Gemeinden kommt dabei deutlich zu kurz. Dennoch ist positiv anzumerken, dass Stange „evangelikal“ nicht mit „Freikirchler“ gleichsetzt, sondern sich explizit mit dem Teil der Evangelikalen bescha ftigt, der sich innerhalb der Evangelisch-Lutheri-schen Landeskirche organisiert. Dieser Teil ist auch in Leipzig stark vertreten – so etwa in der landes-kirchlichen Gemeinschaft, der Andreaskirchgemeinde (vgl. Kap. 4.2.3) oder der Nathanaelkirchge-meinde (vgl. Kap. 4.1). Zudem ist ihre Arbeit insofern relevant, als mein Eindruck aus Gespra chen mit 
                                                             
29 Es wird in der Vero ffentlichung nicht deutlich, ob dies nur Landeskirchen umfasst oder auch evangelische Frei-kirchen mit Status einer KdO R. Dieser Ünterschied wu rde aufgrund von deren geringem Anteil jedoch kaum ins Gewicht fallen. 
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verschiedenen Evangelikalen in Leipzig ist, dass diese – sofern sie aus anderen Teilen Sachsens zuge-wandert sind – tatsa chlich u berdurchschnittlich ha ufig aus dem Erzgebirge oder dem Vogtland stam-men. Zusammenfassend la sst sich sagen, dass Leipzigs Geschichte auf verschiedene Weise eng mit der christ-lichen Religion verknu pft ist, insbesondere in ihrer evangelisch-lutherischen Spielart. Dies geht so weit, dass einige der beru hmtesten historischen Ereignisse, mit denen die Stadt Leipzig in der Leipziger O f-fentlichkeit aber auch in aller Welt identifiziert wird, zwangsla ufig auch einen Bezug zur Kirche und zum Christentum haben. Dennoch hat die Mehrheit der Leipziger heute keinen perso nlichen Bezug mehr zum Christentum. Ünd selbst innerhalb der Leipziger Christenheit gibt es unterschiedliche Tendenzen: Ne-ben den heutzutage sehr vielfa ltigen vorhandenen Konfessionen und Denominationen gibt es eben auch unter den Leipziger Protestanten ganz verschiedene Stro mungen wie etwa liberal, traditionsbewusst, evangelikal oder – ha ufig als Teil des letzteren – charismatisch. Der Evangelikalismus ist dabei jedoch nichts ku rzlich Importiertes sondern hat seine feste Verankerung insbesondere in den su dlich von Leipzig gelegenen Regionen des Vogtlandes und Erzgebirges. In diese Situation treten nun auch afrika-nisch-christliche Migranten.

  
4 Integration afrikanischer Christen in Leipzig 
Wa hrend Kapitel 0 dem Finden von Begriffen diente und Kapitel 3 der weiteren Kontextualisierung, soll dieses Kapitel aufzeigen, wie afrikanisch-christliche Migranten aktuell in die Leipziger Gesellschaft in-tegriert sind, und zwar besonders mit Blick auf die Funktion, die ihren Gemeinden zukommt. Daher mo chte ich zuna chst einen Ü berblick u ber Gemeinden mit Mitgliedern afrikanischer Herkunft hier in Leipzig bieten. Anschließend werde ich die vier von mir interviewten Personen kurz charakterisieren und ihren unmittelbaren gemeindlichen Kontext in Leipzig darstellen. Es folgt ein Abschnitt zur King’s Court Church, in der ich ebenfalls teilnehmend beobachtet habe. Zuletzt werde ich Erga nzendes zur Netzwerkstruktur der Gemeinden innerhalb Leipzigs sagen.30 
4.1 Gemeinden mit Mitgliedern afrikanischer Herkunft in Leipzig Afrikanische Christen in Leipzig verteilen sich u ber Gemeinden ganz unterschiedlicher Konfessionen und Stro mungen: Von den Katholiken unter den afrikanischen Studierenden gehen beispielsweise ei-nige in die Katholische Studentengemeinde (KSG Thomas Morus). Es wa re interessant herauszufinden, wie stark diese tatsa chlich in die Gemeinde integriert sind, also beispielsweise auch an anderen Veran-staltungen als Gottesdiensten teilnehmen oder Hauskreise31 besuchen, oder ob sie mehr ihre eigenen Kreise innerhalb der Gemeinde bilden. Dies ist besonders interessant angesichts dessen, dass nach Aus-sage eines afrikanischen Mitglieds viele dieser Studierenden Stipendiaten einer Stiftung der katholi-schen Kirche sind und daher von ihnen verlangt wird, regelma ßig Gottesdienste zu besuchen (pers. Mit-teilung vom 24.10.2014). Daneben ist es gut mo glich, dass einige der zwo lf anderen katholischen Kirch-gemeinden Leipzigs dauerhaft oder u bergangsweise aktive Mitglieder afrikanischer Herkunft aufweisen. Von den vielen protestantischen Gemeinden habe ich mir zwar einige selbst angeschaut, doch war dies nur ein kleiner Ausschnitt. Sicherlich wird es unter den vielen evangelisch-landeskirchlichen Gemein-den einige geben, die auch Mitglieder oder Besucher aus afrikanischen La ndern haben. Gerade fu r die großen, im Zentrum gelegenen Pfarreien der Thomas- und Nikolaikirche ist dies nicht unwahrscheinlich, wie der Fall meines Interviewpartners Andre  belegt. Dieser geht zudem hin und wieder in die Nathana-elkirche (vgl. Kap. 4.3.2). Die evangelisch-landeskirchliche Gemeinde, von der ich sicher weiß, dass sie afrikanische Mitglieder und Besucher hat, ist jedoch die Andreaskirchgemeinde, die ich in Verbindung 
                                                             
30 Die folgenden Darstellungen basieren dabei im Wesentlichen auf Aussagen aus den gefu hrten Interviews (s. CD), auf die ich konsequent mit ihrer jeweiligen Absatznummer verweise, sowie, wo keine Quelle angegeben ist, auf meinen eigenen Beobachtungen. 
31 Bei Hauskreisen handelt es sich um Kleingruppen einer Gemeinde (manchmal auch losgelo st von einer Ge-meinde bzw. gemeindeu bergreifend), in denen man sich regelma ßig bei einem oder mehreren der Mitglieder zu Hause trifft und sich u ber sein Glaubensleben austauscht sowie ha ufig gemeinsam in der Bibel liest, singt und betet. Nicht selten ist auch ein gemeinsames Essen Teil des Ablaufs. Es ist interessant, dass die KSG Hauskreise hat (KSG Leipzig (2015)), da diese Form des Gemeindelebens eigentlich in evangelikalen Kreisen entwickelt worden ist. 
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mit dem Ehepaar Caroline und François beschreiben werde (vgl. Kap. 4.2.3). Bei Nathanael- wie Andre-askirchgemeinde handelt es sich um theologisch eher konservative Gemeinden, im Falle letzterer zudem um ein Mitglied in der Geistlichen Gemeinde-Erneuerung (GGE), der charismatischen Bewegung inner-halb der Evangelischen Kirche. Die Zahl der Christen in Leipzigs evangelischen Freikirchen ist deutlich u berschaubarer. Ünter den Frei-kirchen, die zwar mehrheitlich aus nicht-afrikanischen Mitgliedern bestehen, aber dennoch auch eini-gen afrikanisch-christlichen Migranten ein geistliches Zuhause bieten, sind besonders die international orientierte Leipzig English Church (LEC) zu nennen, die ich in Verbindung mit Andre  noch beschreiben werde (vgl. Kap. 4.3.3), sowie die Elim-Gemeinde, eine in Leipzig traditionsreichen Pfingstgemeinde, die heute dem Bund freikirchlicher Pfingstgemeinden Kdo R (BfP) angeho rt. In ihr sind verschiedene Natio-nalita ten vertreten, unter anderem auch Burkiner, wenngleich den Schwerpunkt an Migranten eine ira-nische Gruppe bildet (Konang & Paape 2009: 153). Bei meinem eigenen Besuch der Elim-Gemeinde konnte ich einige Afrikaner beobachten. Viele von ihnen nahmen auf der Empore Platz, wo tendenziell auch die Jugend der Gemeinde sitzt, da dort eine Ü bersetzung des Gottesdienstgeschehens auf Englisch angeboten wird. Einige ju ngere von ihnen unterhielten sich im Anschluss an den Gottesdienst auch auf Englisch mit deutschen Jugendlichen der Gemeinde. Mit Ausnahme der LEC, die als internationale Ge-meinde schwer in Hanciles Schema einzuordnen ist, ko nnen alle diese Gemeinden – katholische, landes-kirchliche und freikirchliche Gemeinden – am ehesten dem Samuel-Eli-Typ (vgl. Anhang) zugeordnet werden, wenn sie aktive afrikanische Mitglieder aufweisen. Die LEC vereint dagegen Merkmale von Ma-kedonischem, Jerusalemer und Samuel-Eli-Typ, wie ich noch erla utern werde. Daneben gibt es in Leipzig auch freie Gemeinden, denen man spontan das Label „afrikanisch“ anheften ko nnte. Dies trifft insbesondere fu r die beiden Gemeinden zu, die großen unabha ngigen nigerianischen Pfingstkirchen angeho ren: Die King’s Court Church (RCCG) und die Deeper Life Bible Church. Wa hrend ich erstere mehrfach selbst besucht habe und sie deshalb im Detail beschreiben werde (Kap. 4.5), habe ich Informationen u ber letztere nur von ihrer Internetpra senz, aus der Literatur und u ber Dritte: Dem-nach besteht diese Gemeinde seit 1997/98 und hatte 2009 rund 100 Mitglieder und durchschnittlich 40 bis 80 Gottesdienstbesucher, darunter Afrikaner verschiedener Herkunft, aber auch Deutsche (Paape & Seifert 2009a: 166). Meine Interviewpartnerin Caroline geho rte ihr eine Zeitlang an (vgl. Kap. 4.2.2). Sowohl King’s Court Church als auch Deeper Life Bible Church sind oberfla chlich betrachtet zuna chst dem Makedonischen Typ (vgl. Anhang) nach Hanciles zuzuordnen, obwohl dies aus sprachlicher Sicht problematisch ist, wie ich noch erla utern werde (vgl. Kap 4.5). Ebenfalls als „afrikanische“ Gemeinde kann man die Evangelisch-Christliche Gemeinde – Verein Afrika-nischer Christen bezeichnen – u brigens die einzige mir bekannte, die das Wort „afrikanisch“ im Namen 
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fu hrt. Diese habe ich zweimal versucht zu besuchen, jedoch ohne Erfolg32. Aus dem Handbuch Leipziger Religionen erfahren wir, dass die Gemeinde o kumenisch ausgerichtet, aber leicht pfingstlerisch gepra gt ist. Die Gottesdienstsprache ist in der Regel Franzo sisch und nicht – wie bei King’s Court Church und Deeper Life Bible Church – Englisch. Die Mitglieder kommen dementsprechend – neben einigen wenigen Deutschen – vorwiegend aus frankophonen La ndern Afrikas wie Kongo, Burkina Faso und Togo sowie aus Angola. Die Mitgliederzahlen unterliegen aufgrund des hohen Anteils an Asylbewerbern und Stu-denten starken Schwankungen, was aus selbigem Grund auch fu r andere Gemeinden mit hohem Mig-rantenanteil anzunehmen ist. Als eine Gemeinde, die bewusst „afrikanisch-christlich“ ist, hat sie mit ih-rem Chor ein kulturelles Angebot, mit dem sie zu Gemeinden außerhalb des evangelikal-pfingstlerischen Spektrums wie z.B. der Thomaskirche anschlussfa hig wird (Paape & Seifert 2009b: 135f.). An dieser Stelle na hert sie sich Hanciles Jerusalemer Typ (vgl. Anhang) an, wobei ihre Ünabha ngigkeit und Ü ber-konfessionalita t hierfu r wieder untypisch sind. Dann gibt es in Leipzig noch Gemeinden wie die Living Water Gemeinde, die ich weiter unten in Verbin-dung mit Bruce noch genauer beschreiben werde (vgl. Kap. 4.4.3), und die Resurrection Power Church. Diese haben einige afrikanische Mitglieder, gehen aber auf einzelne visiona re Gru nder afrikanischer Herkunft zuru ck und werben daher gezielt auch um Deutsche. Wie die Living Water Gemeinde Leipzig, deren Muttergemeinde sich in Jena befindet, so ist auch die hiesige Resurrection Power Church Tochter einer Gemeinde in Halle. Im Gegensatz zu ersterer scheint bei der Resurrection Power Church die Ru ck-bindung an die Muttergemeinde und deren Leiter Sammy Egboh noch sta rker vorhanden (Paape 2009: 167f.). Dieser ist der eigenen Darstellung nach zu urteilen an etlichen Heilungsevangelisationen in aller Welt beteiligt (Resurrection Power Ministries International o.J.a) und zitiert einen Apostel und Gospel-Sa nger, der dort vor Ort war, folgendermaßen: „Der Heilige Geist za hlt auf Resurrection Power Minist-ries International, um das Feuer Seiner Erweckung in Deutschland auszubreiten.“ (Resurrection Power Ministries International o.J.b). Sowohl Living Water Gemeinde als auch Ressurection Power Church las-sen sich nach Hanciles gut als Abrahams-Typ (vgl. Anhang) klassifizieren. 
4.2 Das Ehepaar Caroline und François in der Andreaskirchgemeinde Kommen wir nun zur Situation einzelner afrikanisch-christlicher Migranten in Leipzig. Meine ersten In-terviewpartner waren Caroline und François33. Sie habe ich auch u ber das Interview hinaus am besten kennen gelernt und ihr Interview diente mir als Vorlage fu r die anderen. Die Andreasgemeinde, deren Mitglied sie sind, ist vielfa ltig mit den u brigen Gemeinden vernetzt (vgl. Kap. 4.6). 
                                                             
32 Das erste Mal stellte sich heraus, dass die Gemeinde aus der Johanniskirche in Do sen in die Ra umlichkeiten der King’s Court Church umgezogen war. Beim zweiten Besuch fand dann jedoch auch dort kein Gottesdienst statt, obwohl ein Mitglied der King’s Court Church davon wusste, dass sie sich u blicherweise dort um jene Ührzeit treffen. 
33 Namen gea ndert. 
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4.2.1 Kurze allgemeine Biographie Caroline kommt aus Nigeria, François aus dem Kongo. Sie haben sich in Nigeria kennen gelernt und dort auch geheiratet (IvCF 12). François war aus beruflichen Gru nden dorthin ausgewandert oder, wie er selbst sagt, „for a business purpose“ (IvCF 78). Hier nach Leipzig sind sie dennoch wieder getrennt von-einander gekommen: Caroline kam zuerst, und zwar 2002 (IvCF 82), und beantragte Asyl. Dieses bekam sie zwar nicht im eigentlichen Sinne, doch wurde ihr Aufenthalt auf humanita rer Basis genehmigt, da sie in der betreffenden Zeit an Ana mie litt (IvCF 10). François kam 2005 nach und beantragte ebenfalls Asyl, konnte aber aufgrund von Carolines Aufenthaltsgenehmigung dann ohne Abschluss des Verfahrens blei-ben (IvCF 86). Den Grund fu r ihre Migration fasst Caroline so zusammen: „I believe, as a Christian, that the destiny of everyone is in the hands of God. […] So I believe, God has wanted me to be here and that is why I’m here.“ (IvCF 2) Mit Sicherheit ha tte ich im Interview oder einem informellen Gespra ch weiter nachhaken ko nnen und andere Gru nde fu r ihre Migration finden ko nnen, aber gerade im Hinblick auf die Fragestel-lung meiner Arbeit ist diese Aussage viel wert: Sie sieht sich selbst nicht als „Wirtschaftsflu chtling“ oder dergleichen, sondern als jemand, der prima r aufgrund von Gottes Entscheidung hier ist. Dies wiederholt sie noch an anderer Stelle (IvCF 30) und auch François‘ Aussagen hierzu sind a hnlich (IvCF 102, vgl. auch Kapitel 5.1.1). Was die Ausbildung der beiden vor ihrer Migration nach Deutschland angeht, so weiß ich lediglich von Caroline, dass sie in Nigeria A-levels hatte, d.h. die Entsprechung des deutschen Abiturs, was ihr hier aber nicht anerkannt wurde (IvCF 60). Bei François ist zumindest sicher, dass er nach einem Jahr Deutschkurs an der Volkshochschule ausreichend qualifiziert fu r eine Weiterbildung in Lager und Lo-gistik war (IvCf 90) – vermutlich hatte er in Kongo und Nigeria aber ebenfalls einen ho heren Bildungs-stand. Bei Caroline ging es so weit, dass sie ihrer Aussage zufolge sogar die 10. Klasse wiederholen musste, um u berhaupt eine Ausbildung zu bekommen (IvCF 62). Mit diesem Abschluss hat sie dann aber sowohl die Ausbildung zur Wirtschaftsassistentin abgeschlossen als auch noch ein Jahr Europakorres-pondentin angeschlossen (IvCF 62). Das Resu mee der beiden ist ernu chternd: „But finding a job is always A and B then“ (IvCF 90), sagt François, vermutlich bezogen auf die Noten, die man braucht, um u berhaupt einen zu bekommen. Bei Caroline wirkt es schon fast etwas sarkastisch: „So five years’ schooling (sie lacht), and afterwards I still couldn’t find a job (sie lacht erneut).“ (IvCF 62). Begru ndet wurden ihre Absagen offensichtlich tenden-ziell mit ihren Deutschkenntnissen, die „with dialect“ oder „not too perfect“ (IvCF 64) seien, – zumindest ist es dies, woran sie sich an dieser Stelle erinnert. Beide geben die schwierige Arbeitssituation als Grund an, warum sie im September/Oktober 2013 ihren Gescha fts- und Restaurantbetrieb ero ffnet haben (IvCF 64, 66, 90). Ihr Flyer bezeichnet die Ero ffnung 
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eines eigenen Restaurants dagegen als einen langja hrigen Traum Carolines (Caroline & François o.J.), der somit jetzt in Erfu llung gegangen ist. Die derzeitige Situation bewertet François dementsprechend positiv: „And we’re happy to be in this shop [rather] than working in […]“ (IvCF 90, Satz unvollsta ndig). Im Flyer wird zudem ein Anspruch deutlich: Sie verstehen ihren Betrieb als einen „lokal und internati-onal orientierten Begegnungsort“, der insbesondere eins ermo glicht: „Afrika sehen, fu hlen, schme-cken“ (Caroline & François o.J.). 
4.2.2 Religiöse Biographie und Mitgliedschaft in der Andreasgemeinde Sowohl Caroline als auch François kommen urspru nglich nicht aus einer lutherischen Kirche, wie die Andreasgemeinde es ist (vgl. Kap. 2.3 und 4.2.3): Bei Caroline in Nigeria war es eine anglikanische Kirche (IvCF 22), bei François im Kongo dagegen eine der Heilsarmee (IvCF 94), in denen sie zuna chst großge-worden sind. Von dieser Zeit an bis heute haben beide schon ganz verschiedene Gemeinden kennen gelernt. Caroline erza hlt das, was sie „I gave my life to Christ“ (IvCF 16) nennt, weitestgehend als zusammen-ha ngende Geschichte (IvCF 22), so wie man es in evangelikalen, pfingstlerischen oder charismatischen Kreisen als Praxis des „Zeugnisgebens“ u blicherweise lernt. Hierzu za hlen die Elemente Vorzustand, Be-kehrungs-/Wiedergeburtserlebnis und Nachzustand. Dieses Erlebnis im Jahre 1991 (IvCF 18) stand nun in Verbindung mit einer Pfingstgemeinde namens „Christ Chapel International Ministries“. Sie selber sagt, dies sei von dort an die einzige Gemeinde in Nigeria gewesen, in die sie vor ihrer Migration nach Deutschland gegangen sei (IvCF 22). Auch François erza hlt seinen spirituellen Werdegang im Kongo als eine la ngere, zusammenha ngende Geschichte (IvCF 94, 96), unterbrochen lediglich durch eine Versta ndnisfrage meinerseits. Demnach hat er sich 1982 zuna chst bewusst dagegen entschieden, weiterhin zur Kirche zu gehen: „I just told my daddy: I’m not going to church anymore.“ (IvCF 94) – seiner Schilderung nach zu urteilen ein Stu ckweit als Rebellion gegen seinen Vater, der ein Diakon in jener Gemeinde war und fu r ihn gefu hlt seinen Kirch-gang strikt kontrollierte. Nach drei Jahren na herte er sich dem Thema Kirchgang jedoch wieder und ging in eine Gemeinde, die er als „Communaute  d’assemble es de Dieu“34 bezeichnet. Hier ließ er sich in Was-ser taufen35 (ebd). Dennoch macht François schon zu Beginn deutlich: „My Christian life really grew in Nigeria“ (ebd.). Dort, in Lagos, besuchte er einen franzo sischsprachigen Zweig der Redeemed Christian Church of God (RCCG), wo er auch Caroline kennen lernte (IvCF 90). 
                                                             
34 „Assemble es de Dieu“ (Assemblies of God) ist der Name einer großen Pfingstkirche, die auch auf dem afrikani-schen Kontinent weit verbreitet ist. Es mag jedoch sein, dass es sich an dieser Stelle um eine Gemeinde handelt, die rein zufa llig diesen Namen tra gt, zumal diesem ein „Communaute  de“ vorangestellt ist. 
35 François sagt explizit „baptised in water“. Dies ist ein Indiz dafu r, dass er gema ß Pfingstlehre zwischen „Was-sertaufe“ und „Geistestaufe“ unterscheidet (vgl. Kap. 2.3). 
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In Deutschland war es eine bewusste gemeinsame Entscheidung, in die Andreasgemeinde zu gehen (IvCF 30, 102). Die beiden Abschnitte, die dies thematisieren, werde ich weiter unten noch genauer ana-lysieren. Davor war Caroline hier in Leipzig zuna chst in der Deeper Life Bible Church (IvCF 26). Als François aus Nigeria zu ihr stieß, hatte sie von dort schon zur Living Water Gemeinde gewechselt, denn erstens erwa hnt sie einen Wechsel zu dieser Gemeinde (IvCF 28) und zweitens sagt François, sie sei zum Zeitpunkt seiner Ankunft in diese Gemeinde gegangen (IvCF 100). Jedenfalls war dies fu r „almost one year“ (IvCF 102) ihre gemeinsame Gemeinde, als sie dann zur Andreaskirchgemeinde wechselten. Inzwischen sind sie seit fast sechs Jahren in der Andreasgemeinde (IvCF 102) und dort an verschiedenen Stellen engagiert: Montags leiten sie gemeinsam das Fu rbittengebet (IvCF 107), Caroline leitet eine der Lobpreisbands (IvCF 160,161) und sie geho ren sogar zum weiteren Kreis der Leitenden (IvCF 165). Aus dem Kirchenvorstand der Gemeinde hat sich François dagegen aus sprachlichen Gru nden schon recht bald wieder zuru ckgezogen (IvCF 169). Neben Caroline und François hat die Andreasgemeinde derzeit noch weitere Besucher afrikanischen Ürsprungs. Dies konnte ich selbst beim Gottesdienst beobachten und es wurde mir auch von Pfr. Thomas Piehler besta tigt. Allerdings bezeichnet dieser nur die beiden als fest in die Gemeinde integriert (per-so nliche Mitteilung, 20.07.2014). In jedem Fall werden sie positiv, aber auch ein Stu ckweit stereotypisch, als „Afrikaner“ wahrgenommen, wenn beispielsweise Pfr. Piehler nach einer kurzen Ansprache zum Wo-chenspruch sich u ber die morgendliche Tra gheit der Gemeinde wundert und sagt: „Nicht mal die Afri-kaner sagen ‚Ja‘ darauf. Sagt mal alle: ‚Ja, es ist wahr.‘“36 Der Pfarrer betonte im Gespra ch mit mir wei-terhin, man merke den beiden an, dass sie ein besonderes Gespu r fu r geistliche Dinge ha tten, und dies bereichere die Gemeinde sehr (ebd.). Wie selbstversta ndlich will man sie, die Afrikaner, als weniger materialistisch, ja spiritueller begreifen, als die deutsche Mehrheit der Gemeinde, und die beiden schei-nen diese Sehnsucht gut zu bedienen. 
4.2.3 Charakterisierung der Andreaskirchgemeinde Dies fu hrt uns zur Gemeinde, in die Caroline und François gehen und in der sie offensichtlich von „Eli“ als „Samuel“ (vgl. Kap. 2.4 und Anhang) wahrgenommen werden. Zuna chst handelt es sich rechtlich und institutionell um eine Gemeinde der Evangelisch-Lutherischen Landeskirche Sachsens, welche wiede-rum Mitglied in der Evangelischen Kirche in Deutschland (EKD) ist. Diese ist nicht nur die gro ßte religi-o se Ko rperschaft sowohl Sachsens als auch Leipzigs, sondern in Deutschland neben der ro misch-katho-lischen Kirche eindeutig auch eine etablierte Kirche (vgl. Kap. 3.3). Im „Handbuch Leipziger Religionen“, das mir ansonsten beim Gewinnen einer ersten Einscha tzung zu den Gemeinden so von Hilfe war, fa llt 
                                                             
36 Mein Gespra ch mit ihm fand nach dem Gottesdienst statt. Diese Aussage ist also nicht auf meine Einwirkung zuru ckzufu hren. 
 4 Integration afrikanischer Christen in Leipzig 45  
 
sie daher unter das Kapitel „Evangelisch-Lutherische Landeskirche“, wo namentlich nur Bau und Zer-sto rung der Andreaskirche erwa hnt werden (Seiler 2009: 67). Dennoch fa llt die Andreasgemeinde gegenu ber der Mehrheit landeskirchlicher Gemeinden an mehreren Stellen aus dem Rahmen: Das erste ungewo hnliche Element, das sofort ins Auge fa llt, ist, dass diese Ge-meinde sich zum Gottesdienst heute nicht mehr in einem traditionellen Kirchgeba ude mit Kirchturm, Kirchenschiff und farbigen Fenstern trifft, sondern in der Halle 14 auf dem Gela nde der Alten Messe Leipzig. Der Hintergrund ist, dass die eigentliche Andreaskirche im Zweiten Weltkrieg schwer bescha -digt und schließlich 1958 gesprengt wurde, weshalb die Gemeinde zuna chst in ihrem Gemeindehaus Gottesdienst feierte (Aretin et al. 2006: 96). Als dieses fu r die wachsende Zahl der Gottesdienstbesucher zu klein wurde, fand sich schließlich die Lo sung mit der Messehalle (Andreaskirchgemeinde o.J.). Diese heißt nun „Pavillon der Hoffnung“, geho rt dem gleichnamigen Verein und beherbergt neben der Andre-asgemeinde noch weitere Gemeinden und Werke (Alte Messe Leipzig 2008). Weiterhin untypisch fu r die evangelische Landeskirche ist die grundsa tzliche charismatische Ausrich-tung dieser Gemeinde: Wie schon in Kapitel 2.3 gesehen, gibt es als Teil der Pfingstbewegung so etwas wie eine „charismatische Erneuerung“ innerhalb der etablierten Kirchen. Hierzu geho rt auch die Andre-asgemeinde, wie man auf der Internetpra senz des Evangelisch-Lutherischen Kirchenbezirks Leipzig nachlesen kann: „Die Andreasgemeinde geho rt als charismatische Profilgemeinde innerhalb der Evangelisch-Luthe-rischen Landeskriche [sic!] Sachsens zur Geistlichen Gemeinde-Erneuerung in der evangelischen [sic!] Kirche. Die versteht sich als geistliche Stro mung in den Landeskirchen und za hlt zur weltweiten charismatische [sic!] Bewegung, einer konfessionsu bergreifenden kirchlichen Entwicklung, die in den 1960er Jahren ihren Anfang nahm.“ (Ev.-Luth. Kirchenbezirk Leipzig o.J.) In ihren Gottesdiensten finden sich daher beispielsweise die typischen ausgedehnten „Lobpreiszeiten“: Anstelle eines Organisten, wie es normalerweise in der evangelischen Landeskirche u blich ist, gibt es Lobpreisteams, die unter anderem Schlagzeuger, Gitarristen und Sa nger umfassen. Wie schon erwa hnt leitet Caroline eins davon. Auch in der Andreasgemeinde ist Lobpreis mehr als nur Lieder zu singen (vgl. Kap 2.3): Wer mo chte, ist frei, dabei aufzustehen und es darf auch geklatscht und getanzt werden. Einige der Gottesdienstbesucher geraten wa hrend der Lobpreiszeit in eine Art Trance – so auch Caroline, die zeitweise betet und zittert. In der Andreasgemeinde werden bei den la ngeren Lobpreiszeiten sogar re-gelma ßig Fahnen geschwenkt37 – etwas, was nur in einem Teil des evangelikal-charismatischen Spekt-rums, in denen es derartige Lobpreiszeiten gibt, verbreitet ist. An dem Sonntag, als ich die Gemeinde besuchte, wurden drei Fahnen geschwenkt: Eine mit einem Symbol, das ich nicht gut erkennen konnte, 
                                                             
37 Dass dieses Fahnenschwenken regelma ßig stattfindet, leite ich zum einen daraus ab, dass mir andere Besucher der Andreasgemeinde dies ebenfalls mitgeteilt haben, sowie daraus, dass die Fahnen, wenn sie nicht in Gebrauch sind, in einem dafu r vorgesehenen Sta nder stecken, der fest zum Rauminventar geho rt. 
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aber eindeutig keine La nderflagge; eine Deutschlandflagge mit eingena hten Flammen, die wohl den Hei-ligen Geist als Feuer des Herrn symbolisieren; und eine Israelflagge. Ein weiteres charismatisches Element ist das „Zelt der Heilung“, das sich innerhalb des Gottesdienstrau-mes befindet. Offensichtlich wird also gezielt fu r Heilung gebetet und an u bernatu rliche Krankenheilung geglaubt. Dieser Glaube an das u bernatu rliche Eingreifen Gottes wird noch deutlicher durch einen Traum meiner Informantin Caroline, den Pfr. Piehler gegen Ende des Gottesdienstes, den ich miterlebt habe, weitergab und in dem es um Zeichen und Wunder ging. Ich meine auch, wa hrend des Gottesdiens-tes an mehreren Stellen Glossolalie vernommen zu haben, doch war dies zu wenig und zu kurz, als dass ich mir dessen sicher sein ko nnte. Von anderen Besuchern der Andreasgemeinde weiß ich aber, dass dort Glossolalie praktiziert wird. Ein anderer meiner Interviewpartner, Andre , schlussfolgert aus seinen Beobachtungen in der Andreas-gemeinde: „Die Liturgie ist dort absolut locker, es gibt gar keine Liturgie“ (IvA 32). Dennoch habe ich in dem von mir besuchten Gottesdienst der Andreasgemeinde immer noch einiges an lutherischer Liturgie oder u berhaupt landeskirchlichen Elementen finden ko nnen, wenngleich eben etwas reduziert und mit den charismatischen Elementen verwoben: Beispielsweise gab es einen gemeinsam gesprochenen litur-gischen Text zu Beginn des Gottesdienstes, einen durch den Pfarrer gebeteten Psalm, einen Bezug auf den Wochenspruch in der Ansprache des Pfarrers, die vorgesehene Wortlesung sowie das gemeinsame Glaubensbekenntnis und das Vater Ünser. Auch a ußerlich erinnerte trotz der ungewohnten Ümgebung der Messehalle noch einiges an die lutherische Landeskirche, so etwa der in den liturgischen Farben des Kirchenjahrs geschmu ckte Altar und der Talar des Pfarrers. Da sie diese beiden scheinbaren Gegensa tze in sich vereint, wundert es nicht, dass die Andreasgemeinde es schafft, Bru cken zwischen der traditionellen, einheimischen, lutherischen Fro mmigkeit und den vie-len freikirchlichen sowie fu r die deutsche Bevo lkerung vielleicht exotischen Fro mmigkeiten der Mig-ranten zu schlagen – durch vielfa ltige Kontakte und gemeinsame Institutionen (vgl. Kap. 4.6). 
4.3 André in der Leipzig English Church Caroline und François sind also bewusst den Weg aus den, wie sie sagen, „afrikanischen“ Gemeinden herausgegangen, die sie noch anfangs besuchten, hinein in eine mehrheitlich deutsche, landeskirchliche Gemeinde, wenn auch charismatischer Pra gung. Ganz anders, wenngleich nicht exakt gegenteilig, verlief der Weg von Andre 38: Nachdem er es eine Zeitlang mit Gemeinden der evangelisch-lutherischen Lan-deskirche versucht hatte, ist er heute aktives Mitglied der Leipzig English Church (kurz: LEC), also einer international-orientierten anglikanischen Gemeinde in Leipzig. 
                                                             
38 Name gea ndert. 
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4.3.1 Kurze allgemeine Biographie Geboren und aufgewachsen ist Andre  im Kamerun, wo er auch 1998 sein Abitur gemacht hat. Anschlie-ßend ist er 1999 zum Studium nach Leipzig gekommen (IvA 4). Wa hrend Caroline, François und auch Bruce, die u ber den viel schwierigeren Weg des Asylverfahrens nach Deutschland migriert sind, auf die einfache Frage „Wie bist du hier nach Leipzig gekommen“ ihre Migration nach Deutschland entweder gar nicht begru nden, sondern nur beschreiben, oder aber eine theologische Erkla rung dafu r angeben, nennt Andre  einen ganz sa kularen Grund, na mlich das Studium. Andre  ist auch nicht der einzige aus seiner Familie, der nach Europa migriert ist: Eine seiner Schwestern wohnt ebenfalls in Deutschland, und seine andere Schwester sowie sein Bruder wohnen in Italien (IvA 52). Dies setzt sich fort bis in die weitere Verwandtschaft, wovon noch eine Cousine in Deutschland wohnt und weitere, bei denen er sich nicht so ganz sicher ist, ob sie u berhaupt verwandt sind, in Frank-reich und Spanien (IvA 56). Lediglich seine Eltern sind bis heute im Kamerun geblieben (IvA 52). Nach seiner Ankunft in Leipzig und einem dreimonatigen Deutschkurs begann er dann ganz regula r ein Studium der Informatik an der Üniversita t Leipzig, welches er schließlich mit einer Promotion abschloss. Seitdem leitet er an derselben Üniversita t eine Forschungsgruppe (IvA 4) im Fachbereich Informatik. Sein Lebensweg scheint also, was das Schulisch-Berufliche angeht, bisher viel geradliniger verlaufen zu sein als der von Caroline und François. Auch scheint Migration in seiner Familie viel mehr an der Tages-ordnung zu sein als bei Caroline (IvCF 50) oder Bruce (IvB 54), deren engste Familienangeho rige ihren Aussagen zufolge alle in Nigeria sind. Bemerkenswert ist, dass Andre  Deutsch inzwischen nahezu auf dem Niveau eines Muttersprachlers spricht – so als wa re er hier aufgewachsen. Nach eigener Aussage ist er gefu hlt auch schon „seit Ewig-keiten hier und [hat] dementsprechend auch viele Leute kennen gelernt […] verteilt u ber Deutschland und auch u ber Deutschland hinweg“ (IvA 56). Dazu geho ren beispielsweise seine Freundin, die einst ebenfalls in Leipzig studiert hat und nun in einer anderen Stadt Sachsens wohnt (IvA 60), sowie sein „bester Freund“, den er auch in Leipzig kennen gelernt hat, der jetzt aber in Bayern wohnt (IvA 56). Zu anderen afrikanischen Migranten hat Andre  dagegen, wie er mir nach dem Interview noch mitteilt, we-nig Kontakt. Anfangs bestand dieser noch etwas mehr, inzwischen sei er noch mehr reduziert (pers. Mitteilung im Anschluss). Neben seinen Kontakten hier vor Ort und seiner Gemeindemitgliedschaft war er auch lange Zeit Mitglied verschiedener Vereine, wie etwa eines Tae-Kwon-Do- und des Schachvereins. Derzeit sieht er allerdings aufgrund seiner Arbeitssituation keinen Raum mehr dafu r (IvA 48). Da er sich auch nicht als „Party-mensch“ betrachtet, bestehen neben Familie, Arbeit, Freundin und wenigen besten Freunden somit seine ha ufigsten Kontakte in der Gemeinde (IvA 60, 62), d.h. im Moment vor allem in der LEC. 
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4.3.2 Religiöse Biographie und Mitgliedschaft in der LEC Im Gegensatz zu Caroline und François erza hlt Andre  nicht von sich aus eine Konversionsgeschichte. Es ist jedoch auf Basis des Folgenden davon auszugehen, dass er schon im Kamerun u berzeugter und prak-tizierender Christ war. In Leipzig war Andre  dann nicht von Beginn an in der LEC: Anfangs ging er in die Nikolaikirche (vgl. Kap 3.3), doch dort ha tten ihm die Gottesdienste u berhaupt nicht gefallen (IvA 24). Es ist die Frage, ob sich diese Einstellung erst mit der Zeit entwickelt hat, denn immerhin war er dort „ein paar Jahre“ (ebd.). Der Hauptgrund fu r seine Ünzufriedenheit scheinen Inhalte und Art der Predig-ten dort gewesen zu sein (IvA 26, vgl. auch Kap. 5.2.2). Zur LEC ist er dann 2002, wie er sagt, aus „Zufall“ gekommen (IvA 16), na mlich u ber eine nigerianische Freundin, die aufgrund ihrer mangelnden Deutschkenntnisse auf der Suche nach einer englischsprachi-gen Gemeinde war und ihn um Begleitung bat. Ihm selbst scheint das nicht wichtig gewesen zu sein – im Gegenteil: Er hatte ja eher Anschluss in einer mehrheitlich deutschen und auch deutschsprachigen Ge-meinde gesucht. Doch in der LEC ist er nach eigener Aussage dann einfach „ha ngengeblieben“ (IvA 18). Im Nachhinein erinnert er sich an das Ereignis so: „Dort war’s schon im ersten Gottesdienst klar: Hier wird die Bibel ernstgenommen und da wird wirklich ernsthaft dran gearbeitet“ (IvA. 26). Der biblische Bezug der Predigten – und dies mit einer eher „konservativen“ und „systematischen“, nicht jedoch „li-beralen“ und „kritischen“ (IvA 40, vgl. auch Kap. 5.2.2) Haltung der Bibel gegenu ber – erscheint somit bei allem „Zufall“ als Hauptgrund fu r seine Wahl der LEC. Dennoch hat er neben den beiden genannten schon mehrere andere Gemeinden in Leipzig besucht: Nicht dazu geho ren die verschiedenen afrikanischen Gemeinden, von denen er lediglich weiß, dass es „mindestens zwei“ gibt (IvA 46). Auch deutsche  Freikirchen scheinen nicht dazuzugeho ren, wenngleich ihm die Freievangelische Gemeinde im Ring-Cafe 39 ein Begriff ist (pers. Mitteilung im Anschluss). Dage-gen war er nach eigener Aussage schon „zweimal oder einmal“ in der Andreasgemeinde, der er immer-hin gute Predigten bescheinigt (IvA 32), sowie mindestens einmal auch in der Thomaskirche (vgl. Kap 3.3), wo es ihm noch schlechter als in der Nikolaikirche gefallen zu haben scheint (IvA 40). Eine landeskirchliche Gemeinde, deren Gottesdienste er dagegen immer noch hin und wieder gerne besucht, ist die Nathanaelkirche in Lindenau40 (IvA 30), deren Predigten er als „sehr gut“ bezeichnet. Hier ist es allerdings die starke Betonung der Liturgie, die er – trotz seiner Vorliebe fu r Orgelmusik – als „anstren-gend“ empfindet (IvA 32). 
                                                             
39 Dies ist die Gemeinde, deren Gottesdienste ich zumeist besuche, daher kam das Gespra ch darauf. 
40 Auch wenn ich die Nathanaelkirche noch nicht besucht habe, so ist doch offensichtlich, dass es sich um eine eher evangelikale Gemeinde handelt. Indikativ dafu r ist neben dem, was mir Andre  und andere erza hlt haben, die diese Gemeinde besuchen, dass sie als Glaubensgrundkurs den Alpha-Kurs anbietet (Nathanaelkirchgemeinde (o.J.a)), eine Lobpreisband hat (Nathanaelkirchgemeinde (o.J.b)) und an der evangelischen Allianz mitwirkt: Z.B. war Pfr. Sebastian Fu hrer einer der Redner bei der Allianzgebetswoche 2015 (Evangelische Allianz Leipzig (2015)). 
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Inzwischen ist er jedoch den Großteil seiner Zeit in Leipzig, na mlich seit 12 Jahren, Besucher und Mit-glied der LEC und dies nicht nur passiv, sondern auch aktiv: So leitet er eine der Bands der Gemeinde und einen Hauskreis41 und u bernimmt hier und da auch weitere, kleinere Aufgaben (IvA 28).  
4.3.3 Charakterisierung der LEC Bei der LEC nun handelt es sich institutionell um eine Gemeinde der weltweiten anglikanischen Kirche (Church of England), genauer der Diocese in Europe (LEC o.J.f). Neben Leipzig hat diese Dio zese noch neun weitere Standorte in Deutschland. Im Osten Deutschlands ist darunter neben Berlin lediglich Dres-den vertreten (Diocese in Europe o.J.). Obwohl die heutige LEC eine seit 1995 bestehende Neugru ndung ist, hat der Anglikanismus in Leipzig Tradition: Von 1842 bis 1914 hatte es schon einmal eine anglika-nische Gemeinde an diesem Ort gegeben, die seit 1884 sogar ein eigenes Kirchgeba ude besaß (Seifert 2009: 61). Heute trifft man sich stattdessen im Gemeindehaus der Andreaskirchgemeinde in der Su d-vorstadt. In der Praxis scheint das Denken in Denominationen bei der LEC jedoch eine untergeordnete Rolle zu spielen. Zwar gibt es fu r traditionsbewusste Anglikaner einen monatlichen liturgischen „Prayer Book Service“ (LEC o.J.d), doch heißt es auch auf der Website der Gemeinde: „[W]e aim to be a church where a person from any church background (and none) can feel at home.“ (LEC o.J.e) und: „We welcome peo-ple from every nation and denomination“ (LEC o.J.f). Zu keinem Zeitpunkt in der Geschichte der LEC hatten mehr als 10 % der Gemeindemitglieder einen anglikanischen Hintergrund (LEC o.J.a). Vor diesem Hintergrund sollte es nicht u berraschen, dass, wie es bei meinem Besuch dieser Gemeinde passiert ist, ein methodistischer Reverend aus Großbritannien dort als Gastprediger auftreten kann. Was ihn mit der LEC einte, war offensichtlich weniger die Denomination als vielmehr die gemeinsame Sprache, na mlich Englisch, sowie die tendenziell eher evangelikale Ausrichtung, beides Punkte, die ich im Folgenden kurz ausfu hren mo chte. Die englische Sprache ist fu r die LEC im deutschsprachigen Ümfeld geradezu ein Definitionsmerkmal. Sie wird sogar explizit auf ihrer Website als das prima re Medium ihrer Kommunikation mit Gott genannt (LEC o.J.e). Dennoch gibt es auch in der LEC Besucher und Mitglieder mit einem deutschen Hintergrund: Zum einen findet man dort solche, die bewusst die englischsprachigen Gottesdienste der Gemeinde be-suchen – etwa aus Liebe fu r die englische Sprache oder dem Interesse am Internationalen. Zum anderen hat die Gemeinde auch einen deutschsprachigen Gottesdienst sowie deutschsprachige Hauskreise (LEC o.J.c). Mir liegen keine aktuellen Zahlen vor, doch 2009 war etwa die Ha lfte der Mitglieder deutsch – ob mit oder ohne Migrationshintergrund (Seifert 2009: 61). Obwohl die Gemeinde also prima r englisch-sprachig ist, ist sie auch bewusst ihrem deutschsprachigen Ümfeld gegenu ber offen eingestellt. 
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Die Englischsprachigkeit hat also weniger mit einer Abgrenzung von der deutschsprachigen Mehrheits-bevo lkerung als vielmehr mit einer grundsa tzlich internationalen Ausrichtung zu tun. Denn in der LEC sitzen „Brits […] next to Cameroonians“ und „Germans pray with Americans and Iraqis“ (LEC o.J.f). Von daher passen auch mein Interviewpartner Andre  und die etlichen anderen Afrikaner, die die Gemeinde besuchen, ins Bild. Manche davon, vor allem Studenten, sind nur fu r eine gewisse Zeit Teil der Gemeinde, wa hrend andere, wie beispielsweise Andre , sich fest in Leipzig installiert haben und zu den Personen geho ren, die der LEC Stabilita t verleihen. Diese bewusst internationale Ausrichtung – die sich sprachlich also an Migranten orientiert – sowie die traditionell anglikanischen Elemente, die die LEC auch abdeckt, ru cken sie eher in Richtung des Jerusalemer Typs (vgl. Anhang), der nach Moritz Fischer ja auch fu r Einheimische seinen Reiz haben kann. Allerdings ist dies nur der Fall, wenn wir Hanciles Typologie nicht nur auf afrikanische Migranten beschra nken. Was den Evangelikalismus angeht, so ist die LEC nach eigenem Zeugnis durch die Initiative einer evan-gelikalen („evangelical“) Missionsgesellschaft ins Leben gerufen worden (LEC o.J.a). Dies passt eher zu Hanciles Makedonischem Typ (vgl. Anhang), wenn man die Typologie wieder auf nicht-afrikanische Mig-ranten weitet. Ihr Kaplan Rev. Martin Reakes-Williams ist zudem Vorstandsmitglied der evangelikalen Initiative „Evangelium 21“ (Evangelium21 o.J.). So wurde er beispielsweise im Zeitraum meiner For-schung als evangelikaler Vertreter zu einer Podiumsdiskussion zum Thema „Christlicher Fundamenta-lismus in Sachsen“ des Forums Glaube Theologie Leben42 eingeladen (13.01.2015). Dementsprechend weist die LEC ihrer Selbstdarstellung nach auch die typischen Merkmale evangelika-len Christentums nach Bebbington auf: Zwar findet man auf ihrer Website unter „Values and Aims“ (LEC o.J.b) an erster Stelle den von Bebbington sicher zu Ünrecht nicht als charakteristisch anerkannten Punkt der Gemeinschaft („love for one another“, vgl. auch Kap 2.3), doch ebenso deutlich die Schwer-punkte Kreuz („the cross“), aktive Mission („spread of the gospel“) sowie Bibel („His Word“). Weiter oben auf derselben Seite, unter dem Punkt „Vision“, wird bezu glich letzterer sogar betont, dass es sich dabei um „[the] whole bible“ und „God’s unchanging word“ handelt (ebd.). Nicht in ganz so exponierter Stellung steht dagegen die Konversion. Dass es an einer Stelle heißt „poin-ting wanderers home to Christ“ (ebd.), sagt noch nicht aus, dass von jedem Gla ubigen – auch wer schon als Christ aufgewachsen ist – verlangt wird, ein solches Bekehrungserlebnis gehabt zu haben. Dass den-noch, etwas abgeschwa cht, wenigstens eine perso nliche Entscheidung fu r den Glauben an Jesus Christus erwartet wird, wird daran deutlich, wer zum Abendmahl zugelassen ist. Hier heißt es: „[E]veryone who has accepted Jesus Christ as Lord and Saviour is welcome to share in this“ (LEC o.J.d). Die Betonung der perso nlichen Entscheidung anstelle der liturgischen Handlung der Taufe geht durchaus in Richtung der 
                                                             
42 Studierendenarbeit an der Theologischen Fakulta t der Üniversita t Leipzig. 
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typisch evangelikalen Konversionslehre. Man ko nnte sie als Ablehnung der Taufwiedergeburtslehre und Befu rwortung der evangelikalen Lehre der Wiedergeburt im Moment der Bekehrung interpretieren. Fu r einige Christen afrikanischen Ürsprungs mag die LEC also nicht nur um der englischen Sprache oder des internationalen Flairs willen, sondern zusa tzlich noch aufgrund ihrer evangelikalen Ausrichtung ein Anlaufpunkt sein. Bei Andre  ist dies tatsa chlich der Fall, was ich in Kapitel 5.2 noch na her behandeln werde. Einer Aussage Andre s nach kommt die LEC so auf drei dauerhafte Mitglieder afrikanischer Her-kunft und noch einige weitere, die nur fu r eine gewisse Zeit in Leipzig bleiben, wie beispielsweise Stu-dierende. Manch anderen afrikanischen Christen wird die Gemeinde dagegen zu wenig charismatisch bzw. pfingstlerisch sein, denn dies ist sie weder nach den Aussagen Andre s, noch nach meinen Beobach-tungen vor Ort und auch nicht laut ihrer Internetpra senz. Diesen Punkt mo chte ich dadurch illustrieren, dass sich Rev. Reakes-Williams auf oben erwa hnter Po-diumsdiskussion ein Stu ckweit von Pfingstlern und Charismatikern abgegrenzt hat. Er stellte na mlich dort die Frage, was die letzte Instanz bei der Bibelauslegung sei und betonte dabei gegenu ber der menschlichen Vernunft (liberal-protestantisch), der Tradition (katholisch) und der Erfahrung (charis-matisch/pfingstlerisch) fu r sich eine Bibelauslegung, bei der vor allem die Bibel selbst herangezogen wird, um Versta ndnisfragen innerhalb ihrer selbst zu kla ren, ohne dass er Vernunft, Tradition und Er-fahrung deswegen jedoch ganz außen vor lassen wu rde (Beobachtung vom 13.01.2015). Passend dazu handelt es sich auch bei der Musik der LEC meiner eigenen Erfahrung wie auch der Aussage eines Ge-meindemitglieds zufolge eher um textbetonte Lieder als um gefu hlsbetonte Lobpreismusik (pers. Mit-teilung vom 14.01.2015). Dennoch arbeitet die LEC auch mit charismatischen Gemeinden in Leipzig zu-sammen (vgl. Kap. 4.6). 
4.4 Bruce in der Living Water Gemeinde Wa hrend Caroline, François und Andre  derzeit in eher etablierte Kirchen gehen (lutherisch, anglika-nisch), geho rt Bruce43 zur Living Water Gemeinde – einer unabha ngigen Freikirche, die weder einer an-erkannten Denomination angeho rt noch in Deutschland den Status einer Ko rperschaft des o ffentlichen Rechts hat. 
4.4.1 Kurze allgemeine Biographie Wie schon Caroline und u berhaupt die Mehrheit der in Leipzig lebenden Afrikaner (vgl. Kap. 3.2), so kommt auch Bruce aus Nigeria (IvB 2). Ünd wie sowohl Caroline als auch François war auch Bruce zu Beginn seiner Zeit hier in Deutschland Asylsuchender, allerdings nicht in Chemnitz oder Leipzig, son-dern in Lauchhammer in Brandenburg (IvB 6). Ü ber den Grund fu r seine Migration nach Deutschland 
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verra t Bruce entsprechend auch nicht viel, dafu r umso mehr dazu, warum er schließlich nach Leipzig gekommen ist: Ünd zwar hat er in Lauchhammer im Jahr 2000 seine heutige Frau kennen gelernt, eine Deutsche. Nachdem diese dann eine Zulassung zum Studium in Leipzig bekommen hatte, sind die beiden dorthin gezogen (IvB 4). Geheiratet haben sie zuna chst in Nigeria und dann noch einmal in Deutschland (IvB 12). Die beiden haben inzwischen zwei So hne, einer davon schon im Grundschulalter (IvB 50). Wie schon Caroline und François, so hatte auch Bruce Schwierigkeiten, seine nigerianische Schulbildung hier anerkennen zu lassen. Doch nach einem Jahr Abendschule (IvB 80) bekam er wie François die Mo g-lichkeit, eine dreija hrige Ausbildung als Fachkraft fu r Lagerlogistik zu beginnen, die er 2011 abschloss (IvB 76). Nach deren Abschluss wurde er im Gegensatz zu François binnen eines Monats (IvB 84) von seinem jetzigen Arbeitgeber DB Schenker eingestellt. Somit ist auch sein Leben hier in Leipzig etwas glatter verlaufen als das Carolines und François’, was das Berufliche betrifft. Aus seiner Familie scheint Bruce der einzige zu sein, der dauerhaft nach Europa ausgewandert ist. Es haben ihn aber schon mehrfach Familienmitglieder besucht: Ein a lterer Bruder kommt von Zeit zu Zeit aus gescha ftlichen Gru nden vorbei (IvB 54) und auch seine Mutter44 war schon bei ihm (IvB 22). Neben den Beziehungen in Familie und Gemeinde hat Bruce auch guten Kontakt zu seinen Arbeitskollegen (IvB 68) und zu Personen, die mit ihm die Ausbildung absolviert haben (IvB 72), ja sogar noch ein wenig zu ehemaligen Fußballkameraden aus Lauchhammer (IvB 74). Daru ber hinaus ist er wie Caroline Mitglied in dem nigerianischen Verein – nicht mehr jedoch im Igbo-Verein, von dem er aber weiß (IvB 44). Tat-sa chlich gibt er aber die Gemeinde als prima ren Ort an, wo er Leute regelma ßig trifft (IvB 60). 
4.4.2 Religiöse Biographie und Mitgliedschaft in der Living Water Gemeinde Es war jedoch auch bei Bruce nicht von Beginn an klar, dass einmal die Living Water Gemeinde sein geistliches Zuhause werden wu rde. Wie wir noch sehen werden, ist die Living Water Gemeinde neupfingstlerisch-charismatisch gepra gt. Bruce‘ Hintergrund in Nigeria ist jedoch ein anderer: Wie er sagt, hat sich sein Glaubensleben dort schon „[a]ls Kind“ entwickelt, denn seine „ganze Familie sind gla u-bige Menschen“ (IvB 16). Dies fand in einer „evangelische[n] Gemeinde“ (IvB 18) statt, oder wohl eher evangelischen Gemeinden im Plural, die Namen wie „St. John“ oder „St. Andrew’s“ trugen (IvB 20). Was auch immer Bruce an dieser Stelle mit „evangelisch“ meint – ob wie im englischen Gebrauch eher „evan-gelikal“ oder wie im deutschen einfach „protestantisch“ –, in jedem Fall scheinen diese Gemeinden dem Namen nach zu urteilen einer traditionellen Denomination anzugeho ren, wie beispielsweise anglika-nisch oder lutherisch. Es war auch gar nicht Bruce selbst, der die Familie in die Living Water Gemeinde gebracht hat, als viel-mehr seine Frau – und dies obwohl er sagt: „Die Living Water Gemeinde kannte ich schon.“ (IvB 12): Als 
                                                             
44 Eventuell spricht er an dieser Stelle aber auch von einem anderen Bruder. Von den Personalpronomen her scheint er aber eher seine Mutter zu meinen. 
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er na mlich gerade allein in Nigeria war und seine Frau hier in Leipzig – anscheinend regelma ßig – die Andreasgemeinde besuchte, ho rte sie dort den heutigen Pastor der Living Water Gemeinde predigen. Daraufhin unterhielt sie sich mit diesem und wechselte in dessen Gemeinde. Da die Living Water Ge-meinde Bruce schon bekannt war, entschied auch er schon von Nigeria aus, dass dies dann die Gemeinde werden sollte, in die sie gemeinsam gehen (ebd.). Neben den Beziehungen in der Living Water Gemeinde sind bei ihm bzw. ihnen als Familie weiterhin vielfa ltige Beziehungen zur Andreasgemeinde oder deren Mitgliedern bestehen geblieben (IvB 36), wozu sogar ihr Vermieter geho rt (IvB 38). Beziehungen zu Christen und eher „gewo hnliche“ Beziehun-gen, die einen profanen Nutzen erfu llen, scheinen sich hier mithin zu durchdringen. Anscheinend hat Bruce tatsa chlich neben der Living Water Gemeinde bisher nur die Andreasgemeinde besucht (IvB 36). Von der Existenz der King’s Court Church weiß er jedoch ebenfalls, wenngleich er sie nur unter dem Namen ihres Bundes, „Redeem“45 kennt (pers. Mitteilung im Anschluss). 
4.4.3 Charakterisierung der Living Water Gemeinde Die Living Water Gemeinde ist, wie es auf ihrer Website heißt, „eine freie evangelische Pfingstge-meinde“ (Living Water Gemeinde Leipzig o.J.b). So erwa hnt sie in ihrem Glaubensbekenntnis die Geis-testaufe (Living Water Gemeinde Leipzig o.J.a). Dennoch gibt es Gru nde, sie nicht als klassische Pfingst-gemeinde zu klassifizieren: So wird die Geistestaufe nicht u berbetont und diese wird nicht explizit an der Glossolalie festgemacht. Eventuell versteht man die Geistestaufe im Sinne neupfingstlerischer Lehre also eher als etwas Prozesshaftes (vgl. Kap. 2.3). Zumindest macht man die Gemeindemitgliedschaft nicht von einem „Geistestauferlebnis“ abha ngig, sondern davon, ob man – klassisch evangelikal u brigens – „Jesus als seinen Herrn und Erlo ser anerkannt hat“ sowie ob man „mit den Zielen und Visionen der Gemeinde u bereinstimmt (Living Water Gemeinde Leipzig o.J.b). Auch ich selbst wurde bei meinem Be-such nach meinem Glaubensleben befragt – jedoch lediglich nach meiner Wiedergeburt, nicht nach mei-ner Geistestaufe (vgl. unten). Wenngleich die Gemeinde keinem formellen Bund angeho rt, so steht ihre Gru ndung im Jahr 2001 doch in Verbindung mit der Living Water Christian Mission in Jena unter Leitung des aus Nigeria stammenden Propheten Johnson Olowookere (Paape & Bo nhardt 2009: 159). Hierhin bestehen weiterhin Kontakte: So war beim von mir besuchten Gottesdienst (10.08.2014) Prophet Johnson aus Jena anwesend und auch ins Gottesdienstgeschehen involviert. Zudem wird der Leipziger Pastor, Paschal Ügenyi, auf der Internetseite der Mission als einer von vier Pastoren gefu hrt, Pastor Olowookere eingeschlossen (Living Water Christian Missions o.J.). Laut dem Handbuch Leipziger Religionen soll es jedoch neben den hier aufgefu hrten Gemeinden in Jena (eine deutsch- und eine russischsprachige), Leipzig und Dortmund 
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auch noch Gemeinden in Rudolstadt, Weißenfels, Basel, Tamil-Nadu (Indien) und Yuma (Arizona) geben (Paape & Bo nhardt 2009: 159). Das pfingstkirchliche Element ist bei meinem Besuch der Living Water Gemeinde deutlich spu rbar ge-worden: So gab es ziemlich zu Beginn eine Lobpreiszeit, bei der viele, inzwischen klassische, charisma-tische Lieder gesungen wurden, aber auch einige neuere wie beispielsweise „So groß ist der Herr“.46 Begleitet wurde der Gesang der Gemeinde dabei von einer Band, die die Instrumente Keyboard, Gitarre, Schlagzeug und Gesang umfasste. Eine der Sa ngerinnen leitete den Lobpreis. Dieselbe Person ließ hin-terher noch die ganze Gemeinde den Psalm 91 („Wer unter dem Schirm des Ho chsten sitzt …“) beten, aber so umformuliert, dass man ihn auf sich ganz perso nlich beziehen konnte47, sprich: „Weil ich unter dem Schirm des Ho chsten sitze, …“. Noch deutlicher neupfingstlerisch war dann ein Programmpunkt, der wenig spa ter folgte: Eine Gebets-zeit mit Pastor Paschal und dem Gast, Prophet Johnson. Pastor Paschal fu hrte diesen ein, indem er sagte, er habe gesehen, wie jemand mit Kru cken auf Befehl dieses Mannes hin wieder habe laufen ko nnen. Das Motiv des vollma chtig betenden Mannes Gottes, der eine besondere Portion Glauben und eine beson-dere Gnadengabe von Gott erhalten hat, ist hier offensichtlich. In diesem Zusammenhang betonte er,  dass Gott tatsa chlich Probleme lo st, als mu sste er dies der Gemeinde immer wieder sagen, damit sie es glaubt. Der Gast bat darum, dass die Musik, die wenig zuvor wa hrend der Kollekte zu ho ren war, auch wieder angestellt wird. Alle drei Punkte – die Besta tigung von Prophet Johnson als vollma chtiges Werk-zeug Gottes, die Erinnerung an Gottes Willen und Macht sowie die besondere Atmospha re der Musik – sollten offensichtlich die Gegenwart Gottes spu rbar machen und den Glauben an eine Heilung oder Le-bensvera nderung wecken. Wer in diesem Sinne also jetzt Gebet wu nschte, durfte nach vorne kommen. Die beiden Pastoren beteten fu r einen nach dem anderen, fu r manche auch mehrmals. Mit manchen redeten sie auch mehr als dass sie beteten. Sie legten auch Ha nde auf und beteten dabei in Sprachen (Glossolalie). Üm diese Beschreibung noch mit einer Innenansicht des Geschehens zu schließen: Auch mich rief Pastor Paschal nach vorne, da er eine Botschaft oder Bild fu r mich habe. Vorne angekommen fragte er mich zuna chst, ob ich von Neuem geboren sei, da sonst das, was er mir sagen wollte, eine andere Bedeutung haben ko nne. Ich bejahte. Daraufhin teilte er mir mit, er sehe, dass Gott etwas Neues, einen Ümbruch in meinem Leben schenken will und sehe diesen mit meiner linken Hand verbunden. Er fasste mich dabei auch an derselben. Er war sich nicht sicher, was dies bedeuten sollte und fragte mich, ob ich selbst eine Antwort ha tte. Mir fielen spontan einige Dinge ein, doch er hatte u ber keinem davon Frieden, d.h. einen 
                                                             
46 In der deutschen Ü bersetzung von Arne Kopfermann, nach dem englischsprachigen Original von Chris Tomlin, Ed Cash und Jesse Reeves, © 2004 sixsteps Music (Verwaltet von SCM Ha nssler). 
47 Der Gedanke dahinter ist es, soweit ich ihn auf Basis meiner Erfahrung mit evangelikalen und charismatischen Gemeinden rekonstruieren kann, sich beim Sprechen dieses Psalms dafu r entscheiden zu ko nnen, dies auf sich perso nlich bezogen zu glauben und damit Vera nderung zu erfahren in Denken, Fu hlen und Handeln. 
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inneren Frieden und eine Sicherheit, die evangelikal-charismatischem Versta ndnis nach der Heilige Geist schenkt, wenn etwas tatsa chlich von Gott stammt oder Gottes Weg fu r einen ist. Also ließ er mich mit dieser offenen Frage wieder zu meinem Platz zuru ckgehen. Auf dieses Gottesdienstelement folgte die Predigt, die diese perso nliche Ausrichtung des Gottesdienstes weiter fortsetzte: Auch wenn Pastor Ügenyi dem eigenen Zeugnis nach diesmal entgegen seiner Ge-wohnheit wenig vorbereitet war und es sich bei der Predigt daher eher um das handelte, was er auf dem Herzen hatte, schien der grundsa tzliche Stil der Predigt den Gemeindemitgliedern bekannt und sie rea-gierten entsprechend: So gebrauchte er beim Predigen viele Beispielgeschichten zur Veranschaulichung und band dabei szenisch das Publikum ein, indem er manchen aus dem Publikum durch Ko rpersprache Rollen zuwies von Personen, die in seinen Narrativen vorkamen. So identifizierte er mich z.B. einmal mit einem Pastor, der von Gott gebraucht wird, aber seinen Schreibtisch nicht ordentlich halten kann. Er selbst stellte dann oft die entsprechende Person dar, die sich in der Geschichte fu r eine von mehreren Reaktionen entscheiden musste. Auch bei bestimmten Aussagen, was gut oder was schlecht sei, sprach er einzelne Personen besonders an, aber nicht so sehr verbal, sondern wieder eher ko rperlich, na mlich dadurch, dass er sich zu ihnen hinbewegte und sie bei der Aussage anschaute. Die Personen reagierten positiv und bejahten. Ü berhaupt wu nschte er sich manchmal von der Zuho rerschaft ein Amen oder A hn-liches, welches diese ihm dann erwiderte. Der Fro mmigkeitsstil der Living Water Gemeinde ist also nicht nur im Kontext der nichtreligio sen Men-schen vor Ort, sondern auch der Mehrheit der Leipziger Christen, etwas Üngewo hnliches: So ko nnte man schnell dazu u bergehen, wie Caroline die Living Water Gemeinde als „afrikanische Gemeinde“ (IvCF 60) zu bezeichnen (vgl. Kap. 4.2.2 u. 5.1), doch dies ist eine Charakterisierung, gegen die sich Pastor Ügenyi in meinem Gespra ch mit ihm verwehrt: Zwar sei er selbst Afrikaner und es gebe auch andere Afrikaner, die in diese Gemeinde gingen, doch die Mehrheit seien Deutsche und entsprechend handele es sich nicht um eine afrikanische Gemeinde (pers. Mitteilung vom 10.08.2014). Auch im Handbuch Leipziger Religionen heißt es – hier bezogen auf die gesamte Mission: „Obwohl die Living Water Gemeinde aus der Tradition afrikanischer Pfingstgemeinden hervor ge-gangen [sic!] ist, ist sie keine Migrantenreligion. Sie ist keine Tochtergemeinde einer afrikanischen Mutterkirche und ihre Mitglieder sind, abgesehen von der russischen Gemeinde in Jena, zum Großteil deutscher Herkunft.“ (Paape & Bo nhardt 2009: 159) Dies kann ich aus meinen eigenen Beobachtungen in der Leipziger Gemeinde besta tigen. Es ist die Frage, ob sich eine Gemeinde wie die Living Water Leipzig nicht dennoch als Gemeinde des Abrahams-Typs kategorisieren la sst (vgl. Kap. 2.4). Hierfu r ist keine afrikanische Mutterkirche no tig, lediglich ein indi-vidueller afrikanischer Migrant, der zumeist auf Basis einer Gotteserfahrung zum Gemeindegru nder wird. Dies ist bei der Living Water Gemeinde der Fall. Es ist weiterhin nicht zwingend notwendig, dass eine Gemeinde des Abraham-Typs mehrheitlich afrikanische Mitglieder hat, nur dass sie – wie die Living Water – von einem afrikanischen Migranten gegru ndet und geleitet wird. Man ko nnte Hanciles auf Basis 
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seines missiologischen Grundgedankens sogar so verstehen, dass eine afrikanische Migrantengemeinde des Abraham-Typs erst dann wirklich Erfolg gehabt hat, wenn ihre Mitglieder u berwiegend westlichen Ürsprungs sind – so wie die God Embassy in Kiew, oder, in kleinerem Maßstab, die Living Water Ge-meinde in Leipzig. 
4.5 Die King’s Court Church Im Gegensatz zu LEC und Living Water Gemeinde scheint die Antwort auf die Frage der Kategorisierung nach Hanciles bei der King’s Court Church auf den ersten Blick eindeutig: Es handelt sich um eine Ge-meinde des makedonischen Typs (vgl. Anhang). Das entscheidende Kriterium hierfu r ist, dass sie zur Redeemed Christian Church of God (RCCG) geho rt, d.h. einem nigerianischen, seinem Ürsprung nach nicht-westlichen Gemeindebund, ohne jedoch eine explizit ethnische Gemeinde zu sein. In den ÜSA mag so eine Klassifikation sehr sinnvoll sein, da dort RCCG und Ümfeld die gemeinsame Sprache Englisch teilen. Im deutschsprachigen Leipzig ru ckt eine englischsprachige Gemeinde wie die RCCG jedoch un-weigerlich in die Na he des Jerusalemer Typs. Die RCCG ist eine jener unabha ngigen neupfingstlerischen bzw. charismatischen Kirchen, die sich in Ni-geria seit den fru hen 80er Jahren relativ unabha ngig von westlicher missionarischer Aktivita t entwi-ckeln konnten. Gegru ndet wurde diese Kirche jedoch im Gegensatz zu manch anderen nigerianischen Pfingstkirchen schon 1952 von Josiah Olufemi Akindolie (Adeboye 2007: 24), dann bekannt als Pa Josiah Akindayomi. Zuerst nannte er sie noch Ogo-Oluwa (Herrlichkeit Gottes) Society und ihre Gru ndung ge-schah aus bewusster Ablehnung einiger von ihm als unbiblisch angesehener Praktiken der Cherubim und Seraphim Kirche – einer AIC48, der der anglikanisch getaufte Akindayomi zwischenzeitlich ange-ho rte und unter deren Mitgliedern er eine Anha ngerschaft gefunden hatte (ebd.: 33f.). Damit liegen die Ürspru nge RCCG trotz ihrer weiteren Entwicklung hin zu einer neupfingstlerischen Kirche in der indi-genen Aladura-Bewegung (vgl. Kap. 3.1). Seit dem Jahr 1980 hat nun der von Akindayomi selbst bestimmte Nachfolger, E. A. Adeboye, den obers-ten Posten des General Overseers (GO) der Kirche inne. Dieser hat einen akademischen Hintergrund (Hunt 2002: 189) – im Gegensatz zu Akindayomi, der von Haus aus ein einfacher Schmied ohne formelle Bildung gewesen war (Adeboye 2007: 32). Mit Adeboye vollzog die Kirche im Folgenden einen entschei-denden Richtungswechsel: Sie o ffnete sich noch sta rker fu r allgemeine Tendenzen im pfingstlerischen Milieu jener Zeit und versuchte damit, auch fu r die gebildete Oberschicht attraktiv zu werden, was ihr durchaus gelang (ebd.: 38f.). Zudem entwickelte sie in dieser Zeit Programme, die bewusst interdeno-minationell gehalten waren, wie das Holy Ghost Festival (HGF), an dem auch etliche Leiter aus Traditi-onskirchen teilnehmen (Hunt 2002: 191). 
                                                             
48 African instituted/initiated/independent church, vgl. Kap. 2.3. 
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Doch die RCCG ist schon la ngst kein rein nigerianisches Pha nomen mehr. In Verbindung mit Migration aus Nigeria – dem bevo lkerungsreichsten Land Afrikas – in alle Welt, aber durchaus auch gezieltem Mis-sionsstreben, sind Gemeinden der RCCG heute weltweit verbreitet. Es erscheint nur folgerichtig, dass diese Kirche in Form der King’s Court Church auch in Leipzig vertreten ist. Deren Gemeindera ume be-finden sich im dritten Stock der Messehalle 14, also des Pavillons der Hoffnung, in deren Erdgeschoss die Andreasgemeinde ihre Gottesdienste feiert. Geleitet wird die King’s Court Church derzeit vom Pastorenehepaar Agbo und Funbi Oni Orisan. Agbo Oni Orisan arbeitet in Deutschland im Logistikbereich, jedoch in einer anderen Firma als Bruce (perso n-liche Mitteilung Bruce, 13.12.2014), Funbi ist studierte Architektin und berichtet davon, wie sie erst lernen musste, sich nicht prima r u ber den Beruf zu definieren (FeG Leipzig o.J.). Beide machen, auch in ihren Predigten, einen sehr gebildeten Eindruck. Dies entspricht der oben angesprochenen akademi-schen Tendenz in der RCCG. A hnlich ist auch die Zusammensetzung der Gemeinde: Auch wenn ich keine genauen Prozentzahlen geben kann, so sind doch gerade unter den ju ngeren Mitgliedern mehrere hier in Leipzig entweder auf dem Studienkolleg – um sich also fu r ein Üniversita tsstudium in Deutschland vorzubereiten – oder sind bereits Studenten. In beiden Gottesdiensten, die ich besucht habe (22.06. und 30.11.2014), gab es auch einige wenige deut-sche Besucher – beispielsweise eine Frau, die mit ihrem Mann, der weder Deutscher noch Afrikaner ist, diese Gemeinde besucht. Besonders interessant fu r Fragen der sozialen Identita t sowie Integration ist die Tatsache, dass im zweiten von mir besuchten Gottesdienst auch ein Deutscher dabei war, der nach eigener Aussage o fters die Gottesdienste besucht, da er mit einem Gemeindemitglied verheiratet sei, sich aber trotz seines Interesses fu r den christlichen Glauben, wie er ihn in der King’s Court Church erlebte, als „halben Atheisten“ bezeichnete. Er gab weiterhin an, dass er mit dem Pastor gut befreundet sei, was ich durch die Interaktionen der beiden, die ich miterleben konnte, besta tigt sehe. Offensichtlich ist es in der King’s Court Church mo glich, dass ein selbsternannter „halber Atheist“ in die Gemeinschaft mit hineingenommen wird, und auch das Pastorenehepaar hat an dieser Stelle keinerlei Beru hrungs-a ngste. Wenn man sonntags den Gottesdienstraum der King’s Court Church betritt, erha lt man zuerst ein vor-bereitetes Faltblatt fu r die Gottesdienstteilnehmer. In diesem ist auch der Gottesdienstablauf festgelegt, der weitgehend so umgesetzt wird: Nach einem „Opening Prayer“ gibt es zuna chst einen „Anointing Ser-vice“, in dem der Pastor oder die Pastorin auf eine Weise Gedanken weitergibt, die von der Form einer klassischen Predigt abweicht – in einem Fall war es beispielsweise die Wiedergabe eines perso nlichen Erlebnisses, in dem Heilungen und prophetische Worte vorkamen. In diesem Gottesdienstteil wird man als „Workers“ angesprochen – offensichtlich ist er also als zusa tzliche Ünterweisung bzw. geistliche Sta r-kung fu r Gemeindemitarbeiter gedacht. Dies passt auch zu dem Namen, denn Anointing („Salbung“) ist 
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in der Bibel ein Bild fu r die besondere Ausru stung des Gla ubigen mit dem Heiligen Geist fu r den Dienst49. Auf der Homepage heißt sogar der ganze erste Teil „Fresh Anointing Service“, einschließlich des Open-ing Prayers (King’s Court RCCG Leipzig o.J.). Im zweiten Teil, dem „Celebration Service“, finden dann folgende Gottesdienstelemente Platz: „Sunday School“, „Praise and Worship“, „Welcome“, „Prayer for the Tithes/Thanksgiving“, „Word“, „Offering“, „Announcements“, „Closing Prayer“. Die Sunday School ist in angloamerikanischer Tradition eine stark an der Bibel orientierte Lehrunterweisung, deren Thema und relevante Bibelstellen im Faltblatt vorge-geben sind, wenngleich ich es erlebt habe, dass die Person, die die Sunday School durchfu hrt, sich durch-aus ein Stu ckweit davon lo st und eigene Gedanken einbringt. Lobpreis und Anbetung (Praise and Wor-
ship) sind im Gottesdienstplan explizit nur vor der Predigt (Word) vorgesehen, doch in der Praxis gab es in den von mir besuchten Gottesdiensten auch nach derselben eine kurze Lobpreiszeit, und zwar in Verbindung mit der Kollekte (Offering). Wa hrend die erste Lobpreiszeit jedoch nicht nur mit Schlagzeug und Kongas, sondern auch Piano begleitet ist und von Stil und Stimmung her an den pfingstlerisch-cha-rismatischen Mainstream anschließt, entspricht die zweite Zeit eher dem fro hlichen Stil, der – sicherlich stereotypisierend – mit afrikanischer christlicher Musik assoziiert wird. In beiden von mir besuchten Gottesdiensten gab es einige Anku ndigungen (Announcements), die ich be-zeichnend finde: Auf der einen Seite wurde fu r eine Israelreise mit dem General Overseer (GO) der RCCG, Pastor E. A. Adeboye (s.o.), im Mai 2015, geworben. Diese exemplifiziert die weiterhin bestehende Ver-bindung der King’s Court Church mit der RCCG insgesamt und deren Ürsprungsland, Nigeria. Auf der anderen Seite wurde fu r die Mitarbeit am evangelistischen Festival der Hoffnung einerseits und fu r das Sammeln fu r eine lokale Wohlta tigkeitsorganisation andererseits geworben. Auf das Festival der Hoff-nung werden wir im na chsten Teilkapitel noch kurz zu sprechen kommen, beide jedoch exemplifizieren, wie sich die King’s Court Church lokal ins Leipziger Stadtleben einbringt. 
4.6 Zentralität der Andreaskirchgemeinde im Gemeindenetzwerk Die Vernetzung der angesprochenen Christen und Gemeinden ist sicher vielfa ltig und man ko nnte sie aus verschiedenen Blickwinkeln betrachten. Mir ist jedoch vor allem eine Besonderheit der Leipziger Situation aufgefallen, auf die ich im Folgenden den Fokus legen mo chte: die Zentralita t der Andreaskir-chgemeinde im Netzwerk der Gemeinden, die von evangelikalen oder pfingstlerischen Christen aus Af-rika besucht werden. Wie bereits gesagt geho rt die Andreasgemeinde zur Evangelisch-Lutherischen Kirche Sachsens, einer Gliedkirche der EKD (Evangelische Kirche in Deutschland) und damit etablierten und in Deutschland 
                                                             
49 Aus der Tradition kommend, dass Ko nige und Priester fu r ihren Dienst gesalbt wurden, vgl. auch den Begriff hebra isch  ַחי ִׁשָמ, griechisch χριστὀς „Messias“, wo rtlich „Gesalbter“. In 1. Joh. 2,27 wird dies explizit auf die Lehre bezogen, die der Gla ubige durch die Salbung gleichsam innerlich empfa ngt. 
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traditionsreichen Kirche. Zum anderen hat die Andreasgemeinde hier vor Ort aber auch vielfa ltige, teils intensive Beziehungen zu Gemeinden, die anderen Kirchen als der EKD oder sogar gar keinem Gemein-debund angeho ren. Beide Gruppen werden in Deutschland gemeinhin als Freikirchen bezeichnet und ko nnen nur begrenzt als etabliert gelten. Die Beziehung der Andreasgemeinde zu diesen „freien“ Gemeinden, insbesondere solchen mit afrikani-schen Mitgliedern, wird allein daran deutlich, wie vielen davon sie im Laufe der Zeit Ra umlichkeiten zur Verfu gung gestellt hat: Wir haben bereits erfahren, dass derzeit die LEC jeden Sonntag ihre drei Gottes-dienste im Gemeindehaus der Andreaskirchgemeinde in der Su dvorstadt feiert (vgl. Kap. 4.3.3). In der Vergangenheit hat es schon sowohl der Deeper Life Bible Church (Paape & Seifert 2009a: 166) als auch der Living Water Gemeinde (Paape & Bo nhardt 2009: 160f.) als Gottesdienstraum gedient. Doch auch in dem Geba ude, das die Andreasgemeinde derzeit selbst fu r ihre Gottesdienste nutzt, dem Pavillon der Hoffnung bzw. der Halle 14, war neben etlichen christlichen Vereinen und Einrichtungen noch Platz fu r drei weitere Gemeinden – eine davon die King’s Court Church RCCG (vgl. Kap 4.5), eine weitere gleich-falls charismatisch und die dritte vietnamesisch (Pavillon der Hoffnung in Leipzig o.J.a). Nun ist der Verein „Pavillon der Hoffnung in Leipzig e.V. – Fo rderverein O kumenisches Zentrum“, der Eigentu mer der Halle ist, nicht identisch mit der Andreasgemeinde. Dennoch ist Pfarrer Piehler dort Vorstandsmitglied (Pavillon der Hoffnung in Leipzig o.J.b) und die Andreasgemeinde ist nicht nur Hauptnutzerin der Halle und damit wichtigste Mieterin, sondern als mitgliedersta rkste Gemeinde auch die mit den meisten potenziellen Spendern fu r den Verein. Doch der Pavillon ist bewusst o kumenisch und bietet ganz verschiedenen religio sen und sozial-caritativen Veranstaltungen eine Bu hne: so etwa dem Abschlussgottesdienst der allja hrlichen Allianz-Gebetswoche der Leipziger Evangelischen Allianz, dem Zusammenschluss verschiedener evangelikaler Gemeinden in Leipzig – oder eben besagtem Festi-val der Hoffnung. Hierbei handelt es sich um eine missionarische, aber bewusst auch sozial-caritative Großveranstaltung mit kleineren Aktionen an verschiedenen Stellen in der Stadt. An ihr sind jedes Jahr mehrere evangelikale und charismatische Leipziger Gemeinden beteiligt, darunter seit mindestens zwei Jahren auch die King’s Court Church. Beim letzten Festival der Hoffnung, das vom 21.–27. Juli 2014 stattfand, war die King’s Court Church wie schon das Jahr zuvor fu r einen Stand auf dem Markt der Hoffnung verantwortlich, der zentral auf dem Markt in der Leipziger Innenstadt stattfindet. Sie za hlt dementsprechend offiziell zu den neun Gemein-den des Netzwerks des Festivals, ebenso wie die LEC und die Elim-Gemeinde (Festival der Hoffnung o.J.). Somit ist die Leipziger Gemeinde der Redeemed Christian Church of God eindeutig in Leipzig lokal ver-ankert und integriert – jedoch auch dank Ünterstu tzung durch die Andreasgemeinde. Ebenso bestand schon engerer Kontakt zwischen der Andreasgemeinde und der Living Water Gemeinde, auch wenn diese nicht zu den neun Gemeinden des Festivals geho rt. Dies geht u ber die Ra umlichkeiten in der Su dvorstadt hinaus, die die Living Water in der Vergangenheit hat nutzen ko nnen. Im Kontext des 
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Gemeindewechsels von Bruce und seiner Frau haben wir ebenso gesehen, dass der Pastor der Living Water Gemeinde, Paschal Ügenyi, in der Andreasgemeinde gepredigt hat. Offensichtlich bestehen in der Andreasgemeinde also wenige Beru hrungsa ngste zu afrikanisch-christlichen Migranten. Ünd die pfingstlerisch-charismatische Ausrichtung, die sich bei vielen von diesen vorfindet, wird nicht kritisch bea ugt, sondern eher sehr positiv gesehen. Damit leistet die Andreasgemeinde – die selbst in gewisser Hinsicht Diasporagemeinde ist – anderen Christen in der Diaspora Ünterstu tzung zur Integration. Diasporisch ist sie selbst darin, dass sie ohne eigenes Kirchgeba ude lange Zeit ohne manifeste Heimat in Leipzig war. Dagegen hat sie ein Christentum entwickelt, das stark am Transzendenten orientiert ist, aber damit rechnet, dass sich dies auch im Im-manenten manifestiert. In diesem Christentum gibt es – zumindest dem Anspruch nach – keine konfes-sionellen oder ethnischen Grenzen, lediglich willkommene Vielfalt.
  
5 Identität(en) in den Interviews 
Das im letzten Kapitel erworbene Wissen u ber die Biographien meiner Interviewpartner und die Leipzi-ger Gemeinden mit Christen afrikanischer Herkunft wollen wir nun in diesem Kapitel mit einigen mar-kanten Stellen aus den Interviews in Beziehung setzen, um die Rolle und Gewichtungen verschiedener Identita ten bei meinen Interviewpartnern zu rekonstruieren. 
5.1 Zentrale Aussagen von Caroline und François Die aus meiner Sicht markanten Stellen im Interview mit Caroline und François sind erstens die Begru n-dung ihres Gemeindewechsels in den Absa tzen 30 und 102, Carolines Aussagen zur „African brother-hood“ in Absatz 34 sowie in den Absa tzen 105, 107 und 109 François’ Betonung, dass sie weiterhin guten Kontakt auch zu anderen afrikanischen Christen hier in Leipzig pflegen. 
5.1.1  Positiver Multikulturalismus: „give […] and receive“ Die Begebenheit, mit der sie ihren Wechsel zur Andreasgemeinde begru nden, beschreiben Caroline und François sehr einheitlich als mit einer Gotteserfahrung verbunden, obwohl François, den ich an zweiter Stelle interviewt habe, bei Carolines Erza hlung noch nicht im Raum gewesen war. Bei der Vorsituation unterscheiden sich ihre Formulierungen noch. Caroline sagt na mlich: „At that time, I was having some questions on my mind.“ (IvCF 30) Diese Fragen bezogen sich auf die fehlende „unity in the churches“ (ebd.), die fehlende „impactation“ (ebd.) sowie die fehlende „common spiritual relationship with the Germans“ (ebd.). Sie spricht also eher von den Gedanken, die sie sich machte und die sie beun-ruhigten. Gottes Reden (s.u.) geschieht nun in dieser Situation gleichsam als Antwort auf ihre Fragen. François dagegen sagt: „Later, the call was not really in that place – it was like the wrong place“ (IvCF 102), ohne, dass er an dieser Stelle deutlich macht, was denn an diesem Ort, d.h. der Living Water Ge-meinde, in die sie zu dem Zeitpunkt gingen, so falsch gewesen sei. Er bringt also bereits hier Gott sta rker ins Spiel und nicht so sehr seine eigenen Fragen: Gott hatte sie nicht an diesen Ort berufen („call“). Durch „not really“ und „like“ verweist er nur sehr implizit auf eigene Gedanken. Dann folgt bei beiden der Moment go ttlicher Rede. Caroline sagt: „I have [=had] it a day, God [gave]50 me the impression that […]“ (IvCF 30), wohingegen François das Ganze in einer gemeinsamen Zeit des Gebets situiert: „And when we tried to pray, God say [=said]: […]“ (IvCF 102). Man kann beide Fassungen gut harmonisieren, wenn man annimmt, dass sich der go ttliche Eindruck wa hrend des gemeinsamen Gebets an Caroline richtete und sie diesen sofort François mitteilte. Entscheidend ist aber, dass beide 
                                                             
50 in der Aufnahme nicht klar versta ndlich 
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durch den Einleitungssatz deutlich machen, dass das, was jetzt folgt, go ttlichen Ürsprungs ist. Diese Wie-dergabe go ttlicher Rede ist bei beiden so einheitlich, dass ich sie hier interlinear darstellen mo chte: (1) C: „If  he wanted us  to remain at an African church, F: „If   I wanted you people  to be  among the Africans, (2) C: then  he wouldn’t have brought us here. F:   I would leave you  in Africa where Africans   
     [are/live]51. (3) C: But  he brought us  here F: But  I brought you  in Europe (4) C: that  we might mix up with the Germans, F: [so/for]52 that you mix   with Europeans, (5) C:   share  what  we have with them F:   to give  what  we have (6) C: and also get  what  they have F: and  to receive what  we can receive.“ (7) C: and that’s how the church is built.“ (IvCF 30, Hervorhebungen JK) F: —     (IvCF 102, Hervorhebungen JK) Zuna chst mo chte ich anmerken, dass fu r die vielen A hnlichkeiten, die ich unten noch diskutieren werde, mehrere Begru ndungen Sinn ergeben: Erstens haben Caroline und François dieses Ereignis gemeinsam erlebt (a hnliche Rohfassung); zweitens haben sie im Rahmen des Entscheidungsprozesses miteinander geredet und gemeinsame Begru ndungen gefunden, einschließlich der Formulierung der go ttlichen Rede (erste Phase gemeinsamer Redaktion); und drittens haben sie die Geschichte wieder und wieder ge-meinsam oder im Beisein des jeweils anderen Dritten erza hlt, sodass sie dadurch eine immer einheitli-chere Struktur erhalten hat (zweite Phase gemeinsamer Redaktion). Eventuell haben sie auch auf schon existente Narrative zuru ckgegriffen, die beispielsweise aus Predigten, Gelesenem oder auch perso nli-chen Berichten anderer stammen. Es wu rde sich lohnen, der Frage nachzugehen, in welchem Maße der-artige Narrative sowie die Konzepte, die darin enthalten sind, unter afrikanisch-christlichen Migranten in Europa im Ümlauf sind. Carolines Fassung der Prophetie ist von Beginn an in der indirekten Rede, die Pronomen fu r Gott sind also durchweg in der dritten Person. In François’ Version spricht Gott dagegen zu Beginn in der ersten Person, er versucht also eine direkte Wiedergabe der Worte Gottes im Sinne eines „ ר  מָאַ ה ֹּכַהָוהְי “ („So spricht der HERR …“) alttestamentlicher Propheten. Ab (5) fa llt aber auch er in die indirekte Rede. Auf mehreren Ebenen wird nun deutlich, dass es sich um zwei Versionen derselben Geschichte handelt: Auf der obersten Ebene, der logischen Struktur der beiden Versionen, sind sie gar nahezu identisch, er-sichtlich durch die Konjunktionen (oben fett), die Reihenfolge der Sa tze und Teilsa tze sowie die jeweils verwendeten Tempora, Modi und Aspekte der Verben. Auch auf der na chsten Ebene der Syntax, also der 
                                                             
51 in der Aufnahme unversta ndlich 
52 in der Aufnahme nicht klar versta ndlich 
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Struktur der Sa tze und Teilsa tze, sowie der Semantik der Verben (oben kursiv), lassen sich die beiden Versionen gut aufeinander beziehen. Da, wo die Teilsa tze unterschiedlich konstruiert sind, sind auch die logischen Relationen der Verben unterschiedlich: „Get“ und „receive“ etwa sind im Kontext von (6) Sy-nonyme – die Teilsa tze sind schließlich gleich konstruiert; „bring“ und „leave“ sind in (2) dagegen je-weils das Gegenteil des anderen, weil ersteres verneint ist; und „receive“ impliziert in (6) das „have“ der anderen Person, was mit der Verwendung unterschiedlicher Personalpronomen einhergeht. Etwas gro ßere Ünterschiede gibt es auf unterster Ebene, na mlich der Personen und Gegenstände auf die durch Pronomina und Substantive referiert wird, was fu r die Frage nach Identita ten nicht unerheblich ist: Noch nicht spu rbar ist dies bei „he“ oder „I“, die in den jeweils gleichen Kontexten auf Gott referieren. Auch bei „we“, „us“, „you“ oder „you people“ lassen beide Fassungen den gleichen Interpretationsspiel-raum: Im engeren Sinne handelt es sich hierbei nur um die beiden, also Caroline und François, einen weiteren Sinn werde ich unten noch vorschlagen. Bei den anderen Referenten sind die Ünterschiede jedoch nicht von der Hand zu weisen: François spricht von „Africans“ (1,2) und „Europeans“ (4) sowie „Africa“ (2) und „Europe“ (3), Caroline dagegen konkreter von „African church“ (1) und „Germans“ (4) sowie einem sehr vagen „here“ (2, 3). Die grundsa tzliche Aussage ist die gleiche. Dennoch referieren François’ Begriffe auf eine jeweils gro ßere und abstraktere Menge an Personen als Carolines. Wa hrend Caroline die O rtlichkeiten nur andeutet, setzt François mit dem weiten Fokus auf „Europe“ und „Af-rica“ seine Dichotomie von „Europeans“ und „Africans“ nun auch geographisch fort. Bei Caroline folgt noch ein Nachsatz, der nicht unbehandelt bleiben darf: „And that’s how the church is built.“ Es ist unklar, ob dieser Satz noch zur Rede Gottes geho rt oder ihre eigene Zusammenfassung/In-terpretation darstellt, denn er fehlt bei François und bei beiden folgt darauf die Wiederaufnahme der Schilderung ihrer eigenen Handlungen. Verblu ffend ist jedoch der Bezug dieses Satzes: Ging es nicht eben noch um ein ganz konkretes Beispiel, eine perso nliche Fu hrung? Der Satz hat jedoch die Form einer allgemeinen Aussage! Mit „the church“ ist offensichtlich in diesem Kontext keine konkrete Kirche ge-meint – es geht um die Kirche im Allgemeinen. Die soeben von Caroline formulierten Ausspru che Gottes haben also den Anspruch, mehr zu sein als nur perso nliche Fu hrung: Geben und Empfangen, und das u ber irgendeine ethnische Zugeho rigkeit hinweg, das ist laut ihr das Prinzip nach dem die Kirche grund-sa tzlich gebaut wird. Damit erha lt – wie oben schon angedeutet – das „we“, „us“, „you“ oder „you people“ neben dem engeren Sinn, wo es sich auf Caroline und François selbst bezieht, nun einen weiteren Sinn, worin es im Grunde jede Art von christlichen Migranten einschließen kann, insbesondere aber Afrikaner, die nach Europa kommen. Es handelt sich bei der ganzen Geschichte mithin um eine Art indirekten Appell. Dass François so allgemein von „Africa“ und „Europe“ sowie „Africans“ und „Europeans“ spricht, ko nnte man in die gleiche Richtung interpretieren: Auch er hat den weiteren Kontext im Blick. Bei Caroline ist dieser ja bereits in der Beschreibung der Vorsituation deutlich geworden, wo sie von den Fragen spricht, die sie 
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hatte, als sie noch in der Living Water Gemeinde war (s.o.). Wenn also schon die Fragen allgemeinerer Natur waren, wundert es nicht, dass auch die go ttliche Antwort automatisch im weiteren Kontext inter-pretiert wird. Fu r unsere Fragestellung der Identita ten heißt dies nun konkret, dass sich Caroline und François einer-seits weiterhin sehr deutlich als Afrikaner verstehen. Dieses Afrikaner-Sein steht fu r sie jedoch nicht im Widerspruch zu ihrer Integration in der Andreasgemeinde, sondern ist geradezu konstitutiv dafu r: Ih-rem Versta ndnis nach haben sie als Afrikaner etwas Besonderes zu geben, das den Deutschen oder Eu-ropa ern fehlt. Andersherum spu ren sie aber auch bei sich selbst als Afrikanern Ma ngel, die wiederum durch das Besondere kompensiert werden ko nnen, das den Deutschen oder Europa ern zu eigen ist. Sie konstruieren hier mithin die Vorstellung einer Beziehung, die auf Gegenseitigkeit und Komplementari-ta t beruht, vorteilhaft fu r die Einzelnen sowie fu r das große Ganze der Kirche ist, dabei jedoch die Ün-terschiede gerade nicht verwischt, sondern als gegeneinander abgegrenzte Identita ten bestehen la sst. Dies gilt, etwas reduziert, auch noch außerhalb des Gemeindekontextes: Auch wenn sie, was Vereins-mitgliedschaften angeht, nur den nigerianischen und den Igbo-Verein erwa hnen, so verfolgen sie zu-mindest mit ihrem Restaurant- und Ladenbetrieb sowie den Afrikafesten, die sie veranstalten, ein a hn-liches Ziel. Im Flyer dazu heißt es: „Auch heute, wo ferne La nder durch moderne Reisemittel schnell und gu nstig zu erreichen sind, ko n-nen wir spu ren, dass das Interesse der Menschen an unterschiedlichen Kulturen noch wa chst. Man mo chte sich besser kennenlernen, verstehen und kommunizieren. Aus diesem Wissen und aus vergangenen Erfahrungen heraus ist unsere Idee fu r einen lokal und international orientierten Begegnungsort entstanden, der die Mo glichkeit bietet, afrikanische Men-schen und Kultur in Form von Essen, Kleidung und Waren wie Schmuck, Geschenken und Musikin-strumenten besser kennenzulernen“ (Caroline & François o.J.) Gewiss handelt es sich hier um Werbung und damit um eine etwas idealisierte Pra sentation ihrer Ein-stellungen, die auch wirtschaftliche Ziele verfolgt. Weiterhin ist nicht sicher, in welchem Maße sie den Text selbst verfasst haben. Dennoch stehen sie mit Namen und Bild daneben und die Pronomen „wir“ und „unsere“ lassen noch mehr den Eindruck entstehen, dass es sich dabei tatsa chlich, wenigstens in Grundsa tzen, um ihre Gedanken handelt. Die Parallelen zur Begru ndung ihres Gemeindewechsels ko nnen nun als Besta tigung dessen dienen: Ein „Begegnungsort“ soll ihr Betrieb sein, um „afrikanische Menschen und Kultur“ anhand des Besonderen, das ihnen zu eigen ist, kennen zu lernen: „Essen, Kleidung und Waren wie […]“. Zwar erscheint der Aus-tausch hier – aufgrund der Natur des Gescha ftes – als eine Einbahnstraße, weiter oben heißt es jedoch: „sich besser kennenlernen, verstehen und kommunizieren“ (Hervorhebung JK), im Sinne von „einander“. Hier ist es wieder, das „give what we have“ und „get what they have“, die Komplementarita t verschiede-ner ethnischer Kategorien von Menschen, innerhalb derer sie sich als Afrikaner klar verorten. 
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Was hier weiterhin auffa llt ist, dass der Begegnungsort nicht nur „international“ sondern auch „lo-kal“ orientiert sein soll. Eine solche lokale Identita t wird implizit auch aus den oben diskutierten Passa-gen des Interviews deutlich. „[H]e brought us here“ bzw. „I brought you in Europe“ mit einem Sinn, nicht ohne Grund. Also sind sie ihrem Versta ndnis nach Menschen, die momentan genau da hingeho ren, wo sie leben. Vor Ort, in Leipzig und Ümgebung, suchen sie Gemeinschaft auch mit deutschen bzw. europa -ischen Christen; hier vor Ort engagieren sie sich in der Gemeinde; und hier vor Ort betreiben sie ihr afrikanisches Restaurant und ihren Afrikashop. Auf Caroline bezogen wird dies zusa tzlich noch in Ab-satz 52 deutlich, wo sie folgendermaßen auf meine Frage reagiert, ob sie schon mit dem Gedanken ge-spielt habe, nach Nigeria zuru ckzugehen: „Not so much but, like you know, everybody, we like to see (our) family, […] (to) have the opportunity of (it unite). I would love to do that but, like I said, my destiny is in the hands of God and if he wants me to go anywhere [unversta ndlich]. So if he puts me here, when he says: ‘Move to other place’, then I will but if not, I remain here.“ (IvCF 52) In diesem Absatz spiegelt sich ein Versta ndnis wieder, das schon in ihrer Erkla rung deutlich wurde, warum sie nach Deutschland gekommen sei (vgl. Kap. 4.2.1): Ihr Leben und damit auch ihr Wohnort ha ngen von Gottes Willen ab. Damit bleibt die lokale Identita t jedoch eine mittelbare, abha ngig von ih-rem erlebten Reden Gottes. Sie geht damit immer deutlich in Richtung diasporischer Identita ten, wie wir sie in Kap. 2.2.2 diskutiert haben: Sie ist bewusst Leipzigerin, aber nur aus dem Grund, dass sie glaubt, Gott habe sie fu r den Moment genau hier hingestellt. 
5.1.2 Afrikanische Identität: „[B]rotherhood […] before religion“ Wo Caroline und François nun so bewusst „Afrikaner“ sind – dies jedoch entschieden als hier vor Ort lebend und im Austausch mit „Deutschen“ oder „Europa ern“, was ist eigentlich ihre Beziehung zu ande-ren Afrikanern? Ünd worauf beruht ihre afrikanische Identita t – geht es nur um afrikanische Christen? Grenzen sie sich vielleicht auch von anderen Afrikanern ab? Zuerst mu ssen wir festhalten, dass sie sich durch die Erza hlung ihres Gemeindewechsels schon deutlich von vielen anderen afrikanischen Christen in Leipzig, Deutschland oder Europa abgrenzen, die nicht ihren Weg hinein in eine deutsche Gemeinde gegangen sind. Doch dies tun sie, ohne eine gemeinsame Identita t mit ihnen aufzugeben, sondern gerade dadurch, dass sie sich in der inklusiven Lesart von „we“, „us“, „you“ und „you people“ mit anderen afrikanischen Christen identifizieren, ko nnen sie diese kriti-sieren. Wie wichtig es ihnen ist, sich nicht als von diesen anderen afrikanischen Christen getrennt zu verstehen, wird in ihrer Reaktion auf meine Ru ckfrage zu François‘ Gemeindewechselerza hlung deutlich, ob sie denn noch weiterhin Kontakt zu den anderen Kirchen („the other churches“) ha tten. Beide unterbrechen mich an dieser Stelle, scheinen also hier keine Missversta ndnisse dulden zu ko nnen. Wa hrend Caroline sich nur mit einem kurzen, aber bestimmten, „Of course“ (IvCF 104) in das Gespra ch einschaltet, fa ngt 
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François in seiner Antwort sogar zu stottern an. Dieses Stottern deutet erneut auf die Dringlichkeit hin, mit der er an dieser Stelle Missversta ndnisse verhindern will. Vom Stottern bereinigt, sagt er nicht viel, aber doch Wesentliches: „We always go there if there’s any program. [To] the events, we go. If [they need] any support in singing, we are there to do it. Any help they need from us, we do it.“ (IvCF 105) Im Folgenden kommt er dann noch mehrmals auf das Thema Beziehung zu anderen afrikanischen Chris-ten in Deutschland zuru ck, ohne dass ich ihn explizit gefragt ha tte: „We’re always in contact with African brethren or European … That we know each other“ (IvCF 107) „Or there’s another church, too, in Halle, African church“ (IvCF 109) Ihm ist also wichtig klarzustellen, dass sie sich trotz allem nicht von anderen afrikanischen Christen in der Region abschotten, sondern weiterhin Gemeinschaft mit ihnen suchen und bereit sind, ihnen zu hel-fen. Im Anschluss daran wird weiterhin deutlich, dass sie durchaus noch auf dem Laufenden sind, was afrikanische Christen und Gemeinden in Deutschland bzw. sogar Europa angeht: François erza hlt mir nicht nur von einer, sondern gleich von zwei, afrikanisch-christlichen Gemeinden in Halle – nicht nur der Resurrection Power Church (vgl. Kap. 4.1), sondern auch einer „Christ Embassy“. Als ich dann nach-frage, ob diese Gemeinde etwas mit der „Christ Embassy“ in der Ükraine53 zu tun habe, macht er durch seine Antwort deutlich, dass er auch diese kennt – ja er weiß sogar, dass sie von „another Nigeria[n] pastor“ (IvCF 124) gegru ndet wurde. Die „Christ Embassy“, die er meint, sei dagegen ein Gemeindebund, der vom ebenfalls nigerianischen Pastor Chris Oyakhilome ins Leben gerufen worden sei. Zu diesem Bund geho re auch die Gemeinde in Halle. Dennoch ist interessant, dass Caroline und François in ihrer Gemeindewechselerza hlung gerade die „Living Water Gemeinde“ als „African church“ oder „Africans“ bezeichnen, obwohl deren Mitglieder mehrheitlich deutschen Ürsprungs sind. Im Grunde tun Caroline und François an dieser Stelle – als afri-kanisch-christliche Migranten – nichts anderes als das, was ter Haar behauptet, ha ufig eher von europa -ischer Seite zu ho ren, na mlich „the common reference to African-initiated congregations in Europe as ‘African churches’, implying some form of Christianity which is suitable only for Christians from Af-rica“ (ter Haar 1998c: 47). Auf Basis weiterer Gespra che mit Caroline und François habe ich nicht den Eindruck, als ha tten sie sich an dieser Stelle lediglich einer Kategorisierung gefu gt, die ihnen aus hege-monialen europa ischen Diskursen auferlegt worden sei. Vielmehr haben sie die Kategorien „afrika-nisch“ vs. „europa isch“ (am deutlichsten bei François) zu einem großen Teil selbststa ndig auf Basis ihrer Erfahrungen herausgebildet. Gerade angesichts der Tatsache, dass sie glauben, Afrikaner und Europa er 
                                                             
53 Allerdings merkt er auf die Schnelle nicht, dass ich mich im Namen vertan habe, da der offizielle Name der Kirche in Kiew „Embassy of the Blessed Kingdom of God for All Nations“ lautet und u blicherweise als „God Embassy“ oder „Embassy of God“ abgeku rzt wird. 
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ha tten einander etwas zu geben, was die jeweils anderen nicht ha tten, ist davon auszugehen, dass sie sich hierbei in Gerloffs Sinne auch auf kulturelle Ünterschiede beziehen. In diesem Zusammenhang bleibt noch die Frage, ob diese afrikanische Identita t von Caroline und François auch insgesamt fu r sie Bedeutung hat, also losgelo st vom christlichen Kontext. Hierzu habe ich zumindest eine deutliche Aussage von Caroline. Der Kontext ist meine A ußerung, dass ich beim Afrika-fest, das die beiden veranstaltet haben, den Eindruck gewonnen habe, sie ha tten auch nicht-christliche afrikanische Kontakte. Ihre Reaktion ist wie folgt: „Well, for the Africans I would say there‘s this one thing that is thick or that is standard in our culture, which is brotherhood. Wherever we are, we relate to one another, no matter where you come from: ‘You African, you're my brother!’ (lacht) ‘You woman, you’re my sister!’ […] So and that is, that's first of all, before religion. And this is how […] we get to know ourselves here – everybody knows everybody. (lacht, JK lacht) And when somebody’s doing something, everybody wants to be there, part of it. So we invite each other and yeah, it’s communionship.“ (IvCF 34, Hervorhebungen JK) In dieser Passage kennzeichnet Caroline die Beziehungen unter Afrikanern vor Ort mit den Begriffen „brotherhood“ und „communionship“. Durch die Metapher, dass alle Afrikaner Geschwister zueinander seien, was sie daraufhin mit den Begriffen „brother“ und „sister“ noch weiter ausfu hrt, sieht sie das Af-rikanersein im Lichte geschwisterlicher Beziehungen: Was sie in ihrer Familie kennen gelernt hat, u ber-tra gt sie auf die Beziehungen mit anderen Menschen, die in Europa doch allenfalls eine gemeinsame gesellschaftliche Kategorie mit ihr darstellen, aber keine gemeinsame Familiengeschichte mit ihr teilen. Im Gegenteil, sie betont selbst durch „no matter where you come from“, dass sie natu rlich nicht mit all diesen Menschen aufgewachsen ist, sondern diese ganz unterschiedliche Ürspru nge haben. Ünd trotz-dem verha lt sie sich ihrer Aussage nach anderen afrikanischen Migranten gegenu ber ein Stu ckweit so, als wa ren sie Geschwister, und erlebt Gleiches auch von deren Seite. Explizit sagt sie an dieser Stelle, dies sei „first of all, before religion“: Sie konstruiert diese afrikanische Identita t mithin als etwas Primordiales, dem die Religion nachgeordnet ist. Der zweite Punkt, den sie als „communionship“ zusammenfasst, ist fu r sie eine Folge des ersten: Auf Basis des Framings als Geschwister entstehen Beziehungen, lernt man einander kennen und interagiert ha ufig miteinander. Tatsa chlich ko nnte man es genauso gut andersherum sehen, na mlich dass der Ein-druck, Geschwister zu sein, erst durch diese Interaktion entsteht. Doch wa re dies zu kurz gefasst, da es nicht erkla rt, auf welcher Basis die Interaktion zustande kommt. Am ehesten ist es so: Afrikaner kom-men schon mit einem gewissen Versta ndnis von Afrika und Afrikanern nach Europa sowie mit einem Versta ndnis davon, dass man auch nicht-familia re Beziehungen wie solche auffassen kann – auch wenn sie dies vorher in den wenigsten Kontexten auf alle Afrikanern angewandt ha tten. In Europa angekom-men werden sie dann in hegemonialen Diskursen versta rkt in einer einzigen Kategorie „Afrikaner“ zu-sammengefasst und nehmen dann auch selbst immer mehr ihnen gemeinsame Merkmale wahr, die sie so – sta rker als zuvor – mit dem Label „Afrikaner“ verknu pfen: Kulturelle A hnlichkeiten, pha notypische 
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Merkmale etc. Insbesondere werden sie sich aber ihrer „gemeinsamen“ Herkunft gewahr, die sich ange-sichts der Tatsache, dass sie hier eine Minderheit sind und Afrika so weit weg und damit klein scheint, einer gemeinsamen familia ren Herkunft konzeptuell anna hert. Auf dieser Basis treten sie vermehrt in Kontakt miteinander und diese Interaktionen versta rken den Eindruck, dass man die anderen Afrikaner tatsa chlich als Geschwister betrachten kann. Auf Basis dieser Ausfu hrungen ko nnte man jetzt natu rlich behaupten, die soziale Identita t als „Afrika-ner“ sei bei Caroline und François wichtiger als die als „Christen“. Doch gebraucht François dieselbe Familienmetapher an einer Stelle auch fu r Beziehungen innerhalb ihrer Gebetsgruppe in der Andreas-gemeinde (IvCF 107). Daher trifft eher zu, dass sie das Afrikanersein als urspru nglich begreifen, als primordial und damit weiterhin sehr bedeutsam. Insbesondere wird es durch das Christsein nicht aus-gelo scht, sondern kommt hier erst richtig zur Entfaltung. Das Christsein macht es jedoch in besonderem Maße mo glich, diese afrikanische Identita t und das, was mit ihr verbunden ist, als komplementa r und nicht einfach opponiert zu Kategorien wie „Europa er“ oder „Deutsche“ zu begreifen. Zudem ist erst auf Basis ihrer christlichen Identita t Europa oder Leipzig voru bergehend ihre Heimat geworden, da sie sich dort am richtigen Platz fu hlen, wohin sie sich von Gott gefu hrt wissen. 
5.2 Zentrale Aussagen von André Bei Andre  ist die Situation, was Identita t angeht, deutlich anders als bei Caroline und François, an man-chen Stellen gar kontra r: Aus seiner Biographie in Kap. 4.3 ko nnen wir schon einiges erahnen, doch drei Passagen des Interviews, mo chte ich genauer analysieren (Absa tze 10, 24/26 und 40). 
5.2.1 Christliche Identität: Christsein als Definition der „Quintessenz“ In Absatz 10 antwortet Andre  auf meine etwas verwirrend formulierte Frage, was die Rolle des christ-lichen Glaubens in seinem Leben sei bzw. was es fu r ihn bedeute, Christ zu sein: „Na, alles. Das ist sozusagen die Definition meiner Quintessenz. Also, ich seh’ mich primär als Christ […] und dann als was anderes. [Das andere] spielt da nicht so … natu rlich spielt [es] ’ne Rolle, aber es ist halt: Christsein ist sozusagen das Allerwichtigste.“ (IvA 10, Hervorhebungen JK) Andre  beschreibt die Rolle des Christseins hier mit drei Konzepten, die in leicht unterschiedliche Rich-tungen weisen. Das erste sind die drei Wo rter „Definition meiner Quintessenz“. „Quintessenz“, deutet darauf hin, dass es hier um das Wesentliche geht, das was ihn seiner Ansicht nach als Menschen im We-sen ausmacht. Es verweist auf die Vorstellung von etwas Gegebenem, das nicht einfach so gea ndert wer-den kann. Im Gegenteil: Ohne die Quintessenz wa re er nicht mit sich selbst identisch. Durch „mei-ner“ macht er zudem deutlich, dass es hier nicht um das Wesen irgendwelcher Christen geht, sondern ganz perso nlich um das Seinige. Durch diese Personalisierung erscheint der christliche Glaube mehr als perso nliche Identita t und weniger als Gruppenidentita t. Das Wort „Definition“ la sst zudem die Frage offen, wer hier eigentlich mit dem Begriff „Christ“ seine Quintessenz definiert: Ist es Gott? Sind es andere 
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Menschen? Ist es er selber? Oder gleich alle drei? Oder sind es er und ich im Moment unseres Gespra chs? Dennoch bringt dieses Wort – im Gegensatz zum statischen Konzept Quintessenz – wieder soziales Han-deln ins Spiel: Seine Quintessenz mag schon unabha ngig von irgendeinem Handeln vorliegen, aber sie will erst als „christlicher Glaube“ oder „Christsein“ definiert sein. An zweiter Stelle spricht er davon, dass er sich „prima r“ als Christ sieht. Damit geht es nicht mehr um das Wesentliche, sondern um das, was vor allem anderen kommt, dem alles andere untergeordnet wird. Mit dieser Formulierung gibt er zu, dass es noch andere soziale Kategorien gibt, in denen er sich verortet weiß. Zuerst will er diese anderen Teile seiner Identita t noch weiter herunterspielen, doch dann korri-giert er sich selbst: „Natu rlich spielt [es] ’ne Rolle“. An dieser Stelle za hlt er keine weiteren sozialen Identita ten auf, was sicher an der Formulierung meiner Frage liegt. Viel fru her jedoch, na mlich als er erza hlt, wie er nach Leipzig gekommen ist, wird eine gewisse Bedeu-tung seiner beruflichen Ta tigkeit fu r seine Identita t deutlich. In diesem Zusammenhang erza hlt er nicht nur von seinem Studium, was nicht verwundern sollte, da dies der Grund ist, warum er nach Leipzig gekommen ist, sondern er erwa hnt – entgegen meiner Frage – ebenfalls seine Promotion und seine der-zeitige berufliche Ta tigkeit als Wissenschaftler (IvA 4). Spa ter, im Zusammenhang mit den wissenschaft-lichen Arbeiten der Promovierenden, die er betreut, fu gt er noch hinzu, dass er – außer bei der Bibel (vgl. Kap. 5.2.2) – grundsa tzlich kritisch mit Informationen umgehe (pers. Mitteilung im Anschluss). Mit der Identita t als Wissenschaftler verbindet er folglich ein gewisses Berufsethos. Gerade fu r die Anfangs-phase seiner Zeit in Deutschland, als er die LEC noch nicht kennen gelernt hatte, ist davon auszugehen, dass diese Identita t fu r seine Integration in Leipzig bedeutsamer war als die christliche. Eins macht er durch „Ich seh’ mich“ jedoch deutlicher, ja es ist offensichtlich Teil seines Bewusstseins: Er versteht sich selbst als den Handelnden, also als den, der das Christsein in seinem Leben an erste Stelle setzt. Dies bedeutet zwar noch nicht, dass er dies allein von sich selbst abha ngig sieht, doch tritt er hier als Person stark in den Vordergrund: Er selbst entscheidet, was bei ihm Priorita t hat und wem er alles andere unterordnet. Dies ist seiner Aussage nach nun das Christsein. Dann ist da an dritter Stelle das Wort „Allerwichtigste“. Dies fasst gleichsam die anderen beiden Aussagen zusammen und macht noch ein letztes Mal deutlich, dass Christsein der wichtigste Teil seiner Identita t ist. Weder an dieser Stelle, noch irgendwo anders im Interview, kommt bei Andre  dagegen die Wichtigkeit einer afrikanischen Identita t zum Ausdruck. Gewiss erwa hnt er, dass er aus Kamerun kommt, pflegt er Beziehungen zu seiner verstreuten Familie und hat auch im Laufe der Zeit hier und da andere afrikani-sche Kontakte in Leipzig gehabt, wie etwa die Nigerianerin, durch die er in die LEC gekommen ist. Doch er hat von Anfang an Kontakt zu Deutschen, gerade auch zu deutschen Christen gesucht, hat im Laufe der Zeit viel Kontakt zu anderen afrikanischen Migranten verloren, kennt sich besser unter den evange-lisch-landeskirchlichen Gemeinden Leipzigs aus als im hiesigen afrikanisch-christlichen Milieu und ge-
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braucht von sich aus kein einziges Mal die Wo rter „Afrika“, „Afrikaner“, noch nicht einmal „Kameru-ner“ oder irgendeine ethnische Bezeichnung. Lediglich das Wort „Kamerun“ selbst gebraucht er zweimal: Einmal als das Land, in dem er geboren und aufgewachsen ist und schließlich sein Abitur gemacht (IvA 4); und ein zweites Mal als das Land, wo seine Eltern aktuell wohnen (IvA 52). Wa re Andre  der einzige afrikanisch-christliche Migrant in Europa, ko nnte man die Streitfrage zwischen ter Haar und Gerloff mithin zuna chst eindeutig zu Gunsten ersterer beantworten: Fu r Andre  ist es nicht das Entscheidende, Afrikaner zu sein. Seine Integration in die hiesige Gesellschaft erfolgte nicht auf Ba-sis von Migrantenorganisationen oder -gemeinden und auch nicht auf Basis einer vorgestellten Komple-mentarita t der Kulturen. Durch Studium, Beruf und Freundschaften war es ihm besser mo glich als Caro-line und François, sich fru hzeitig sprachlich und – bis auf die Religion – auch kulturell an die deutsche Mehrheitskultur Leipzigs anzupassen. Gewiss war es auch sein eigener Entschluss, diesen Weg zu gehen. Integration tendiert bei Andre  mithin mehr in Richtung Assimilation denn Multikulturalismus. Nur in seiner „wichtigsten“ Identita t, der christlichen, fiel es ihm schwer, sich anzupassen. Diese wurde daher erst durch die LEC fu r seine Integration fruchtbar. 
5.2.2 Evangelikale Identität: Die „Konservativen“ und die „Liberalen“ Denn fu r Andre  ist Christ nicht gleich Christ. A hnlich wie Ügbas afrikanische Pfingstler in Irland zieht er klare Linien innerhalb des christlichen Spektrums. Dies verdeutlicht eine la ngere Passage aus Absatz 40, die ich im Zusammenhang seines Gemeindewechsels weiter oben schon kurz erwa hnt hatte: „Man sieht eindeutig, dass es halt zwei Arten von Gemeinden gibt: Es gibt halt die … (unversta ndlich) die Konservativen und die Liberalen – oder die Systematischen und die Kritischen, wie auch immer man das nennen mag. Ünd man merkt das einfach ganz eindeutig, wenn man nur mit den Pfarrern spricht, dass manche die Bibel halt ganz ernst nehmen und die sich auch dran halten wollen – und bei anderen ist es halt so’n … eher ’ne Tradition: Man geht halt dahin, ho rt sich das Ganze an, ver-sucht ’n guter Mensch zu sein, aber man definiert selbst, was gut ist und damit unterscheidet man sich nicht wirklich von dem nichtchristlichen [Ümfeld]. Ja, also das sieht man sehr eindeutig und das sieht man auch echt schnell. […] Ja, also ich hab’ mir viel angeschaut und es ist einfach ganz eindeutig, die Ünterschiede.“ (IvA 40, Hervorhebungen JK) Hier macht Andre  zwei Kategorien von Gemeinden auf – und, indem er die Pfarrer perso nlich nennt, auch von Christen –, die er deutlich voneinander abgrenzt: Da sind erstens die „Konservativen“ oder „Systematischen“, innerhalb derer er sich selbst verortet, wie aus dem ganzen Zusammenhang deutlich wird. Diese nehmen die Bibel ernst und haben sie als Richtschnur fu r ihr Handeln. Ünd dann sind da die „Liberalen“ oder „Kritischen“, die seiner Ansicht nach vor allem deshalb Christen sind, um eine Tradition fortzufu hren. Traditionelle und liberale Christen bilden bei ihm demnach eine einzige Kategorie. Im Ge-gensatz zu den Konservativen haben diese ihre ethisch-moralischen Maßsta be nicht aus der Bibel, son-dern setzen sie selbst. 
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Weitere Illustration erfa hrt seine Dichotomie durch zwei Passagen, in denen er seine Erfahrung mit konkreten „liberalen“ bzw. „kritischen“ Gemeinden schildert, na mlich der Nikolai- und der Thomaskir-che. Betrachten wir zuna chst den Abschnitt zur Nikolaikirche, im dem er diese zur LEC in Bezug setzt: „Ich war ein paar Jahre mal in der Nikolaikirche, aber die Gottesdienste, mit Verlaub, war'n schrottig. (Auf meine weitere Nachfrage hin) Inhaltlich einfach. Vielleicht war ich auch einfach bei den falschen Gottesdiensten in der Nikolaikirche, aber […] das klang mehr so als wu rde er mir die Nachrichten der 
letzten Wochen erza hlen, als [als] wu rde er mir irgendwie die Inhalte der Bibel erkla r’n woll’n. Das hat mir nichts gebracht. Ünd dort [d.h. in der LEC] war’s schon im ersten Gottesdienst klar: Hier wird 
die Bibel ernstgenommen und da wird wirklich ernsthaft dran gearbeitet.“ (IvA 24, 26, Hervorhebun-gen JK) Lesen wir nun zum direkten Vergleich den Abschnitt zur Thomaskirche, der im selben Absatz wie die oben diskutierte Darlegung seiner Dichotomie steht: „Ich war zum Beispiel in der Thomaskirche mal im Gottesdienst und bin fast weggegangen, also mit-ten in der Predigt, weil es einfach nichts mit dem biblischen Inhalt zu tun hatte und die Pfarrerin Sa-chen erza hlt hat … Also […] es hieß halt, dass […] dies und jenes nicht gut [ist], ich will mal nicht sagen, was sie gesagt hat, (hier holt er deutlich Luft), aber es war ganz eindeutig nicht das, was im Text stand [und] auch […] ganz eindeutig nicht das, wofür die Bibel steht. Ünd ja, aus Respekt und Ho flichkeit bin ich nicht gegangen, aber eigentlich wollt’ ich geh’n. Konnt’ ich einfach nicht aushalten, sowas zu hör’n 
von’er Kanzel.“ (IvA 40, Hervorhebungen JK) Mithilfe dieser zwei Passagen sollte noch versta ndlicher geworden sein, was Andre  mit „konserva-tiv“ respektive „liberal“ meint. Erstens ist das entscheidende Kriterium „inhaltlich“, und zwar insbeson-dere bezogen auf das, was von der „Kanzel“ herab gesagt wird, sprich die Predigten. Dies a ußert sich aber auch im perso nlichen Gespra ch, z.B. mit den Pfarrern (vgl. oben). Dass fu r ihn der Inhalt und nicht die Form wesentlich ist, wird dadurch besta tigt, dass er nach eigener Aussage gern in die Nathanaelge-meinde geht, obwohl er die viele Liturgie dort etwas „anstrengend“ findet, und er andersherum auch die Andreasgemeinde fu r ihre Predigten scha tzt, obwohl diese ihm von der Form wiederum zu „locker“ ist (IvA 32). Das einzige, was auch einen Formbezug hat, ist die Aussage, „da [d.h. an der Bibel] wird wirk-lich ernsthaft dran gearbeitet“, welches eine Praxis beschreibt. Denn dieses an der Bibel Arbeiten hat Auswirkungen auf die konkrete Ausgestaltung aller Gottesdienstelemente sowie auf das Angebot wei-terer Formen, wie etwa Hauskreise, in denen Gemeindemitglieder dann selbststa ndig an den biblischen Texten arbeiten ko nnen und sollen. 
Zweitens sind die Auspra gungen des zentralen inhaltlichen Merkmals wie folgt: Zuna chst za hlt quanti-
tativ, in welchem Maße es sich in der Predigt um „die Inhalte der Bibel“ oder um etwas anderes wie z.B. „die Nachrichten der letzten Wochen“ handelt. Dann za hlt auch qualitativ, in welchem Maße die Aussa-gen der Predigt mit dem u bereinstimmen, „was im Text st[eht]“ und „wofu r die Bibel steht“. Üm „kon-servativ“ oder „systematisch“ zu sein reicht es somit Andre s Versta ndnis nach noch nicht,  sich auf die Bibel zu beziehen und dann zu sagen, dass „dies und jenes nicht gut“ ist, sondern die Aussagen der Pre-digt mu ssen inhaltlich mit dem Predigttext und der biblischen Gesamtaussage u bereinstimmen. Offen-sichtlich hat Andre  sowohl eine Idee von dieser Gesamtaussage als auch eine Idee von der Methode, mit 
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der man sich biblischen Texten so na hert, dass die Auslegung seinem Empfinden nach mit dem Bibeltext u bereinstimmt. Sein Versta ndnis von Bibelbezug und Bibelauslegung deckt sich mit dem in Kapitel 2.3 formulierten bib-
licism evangelikaler Protestanten. Dies wird noch deutlicher durch einen Punkt, den ich bereits ange-sprochen habe: In unserem informellen Gespra ch nach dem Interview unterhielten wir uns u ber das Thema wissenschaftliches Arbeiten. Hier sagte er, er begegne oft dem Fall, dass selbst die Promovieren-den, die er betreue, Aussagen tra fen, die die Daten gar nicht herga ben oder wo nicht klar sei, woher sie die Informationen ha tten. Dies kritisiere er immer wieder, denn „außer bei der Bibel“ sei er ein sehr kritischer Mensch und man mu sse Dinge schon vernu nftig mit Daten belegen (pers. Mitteilung im An-schluss). Folglich geht es ihm eindeutig nicht darum, grundsa tzlich unkritisch zu sein. Vielmehr hat nur die Bibel bei ihm einen so hohen Stellenwert, dass man sich ihr zwar „systematisch“, aber nicht „kri-tisch“ na hern du rfe. Auch wenn er kein einziges Mal den Begriff „evangelikal“ verwendet, so kann man doch aus seinen Aus-sagen schließen, dass evangelikale Konzepte Teil seiner religio sen Identita t sind. Er benennt dies nur anders, na mlich mit den Labeln „konservativ“ und „systematisch“ – nicht in Opposition zu „progres-siv“ sondern lediglich zu „liberal“ bzw. „kritisch“. Opposition bedeutet an dieser Stelle jedoch kein voll-kommenes Anderssein: Er sieht die anderen noch in gewisser Hinsicht als Christen, ja erkennt bei ihnen Elemente seiner eigenen Identita t wieder, sonst wu rde ihn nicht so sehr sto ren, dass gewisse Dinge ge-rade von der „Kanzel“ gesagt werden. Dennoch handelt es sich im Ünterschied zu den ethnischen Iden-tita ten bei Caroline und François tatsa chlich um eine gegensa tzliche Relation und keine komplementa re. Es ist mo glich, aber nicht zwingend der Fall, dass auch Caroline, François und Bruce diese evangelikale Ansicht teilen und es im Interview schlicht nicht zu so einer Gegenu berstellung gekommen ist. Hinweise bei Caroline in diese Richtung finden wir dort, wo sie ihr Konzept von Glauben erkla rt, welches neben „depending totally on God“ auch „believing what God says or what the Bible says, without doubting, without questioning“ (IvCF 16) umfasst. 
5.3 Soziales Netz vor Kategorien: Identität bei Bruce Bei Bruce hingegen kann ich keine derartigen Aussagen treffen: Zwar wird aus unserem Gespra ch deut-lich, wie wichtig auch fu r ihn und seine Lebensfu hrung der christliche Glaube ist (IvB 22, 26). Doch an kategorischen Begriffen scheint er eher die meinigen zu u bernehmen (z.B. IvB 71f). Nirgendwo im In-terview hebt er dagegen die besondere Bedeutsamkeit einer bestimmten sozialen Kategorie fu r seine Identita t hervor. Stattdessen betont er das Netz von Personen, in welchem er sich an einer bestimmten Stelle verortet sieht. Dies ist auch bei Caroline, François und Andre  nicht unwichtig.  Besonders deutlich wird dieser Punkt bei Bruce durch die zentrale Rolle seiner Frau fu r seine Identita t: „Ich bin nach Leipzig gekommen wegen mei[ner] Frau“ (IvB 4) antwortet er als Allererstes auf meine 
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Frage, wie er nach Leipzig gekommen sei. Dass er jetzt hier ist, sieht er also nicht in erster Linie in be-ruflichen (wie Andre ) oder u bernatu rlichen (wie Caroline) Ümsta nden begru ndet, sondern familia r. Das gleiche Muster findet sich auch bei seiner Gemeindewahl wieder: „Als ich in Nigeria war, […] ging meine Frau zur Andreasgemeinde zum Gottesdienst. Ünd der Pastor, der jetzt Pastor in [der] Living Water Gemeinde ist, hat damals in der Andreasgemeinde gepredigt. Ünd die Predigt hat meiner Frau gefallen und [da] ist meine Frau einfach zum Pastor gegangen und hat gesagt (schnaubt): Ich wu rde gerne auch zu ihrer Gemeinde kommen. Ünd dadurch ist meine Frau erst zur Living Water Gemeinde gegangen. Dann bin ich wieder zuru ckgekommen, weil: [Die] Living Water Gemeinde kannte ich schon, bevor ich nach Nigeria geflogen bin und dann (atmet) hab’ ich gesagt wenn ich zuru ckgeh’ dann geh’n ma dort zusammen in die Living Water Gemeinde. Ünd dort sind wir auch bis heute.“54 (IvB 12, Hervorhebungen JK) In seiner Abwesenheit erlebt seine Frau etwas und trifft eine vorla ufige Entscheidung. An diesem Han-deln ist er zuna chst nicht beteiligt. Erst nachdem es dann viermal geheißen hat „meine Frau“ (im Origi-nal durchga ngig „mei’ Frau“), tritt er selbst als handelndes Subjekt („ich“) auf. In diesem Zusammenhang sagt er zwar, dass er die Living Water Gemeinde durchaus schon kannte und von daher wusste, wofu r er sich da entscheidet. Dennoch scheint es weniger die Theologie, noch die Gottesdienstpraxis, noch die ethnische Zusammensetzung der Gemeinde gewesen zu sein, die ihn zu diesem Wechsel bewogen haben, sondern mehr die Tatsache, dass seiner Frau die Gemeinde gefiel und er mit ihr „zusammen“ in eine Gemeinde gehen wollte. So steht auch am Abschluss der Erza hlung das „wir“.  A hnlich wie schon Andre  gebraucht auch Bruce kein einziges Mal das Wort „Afrikaner“, „nigeria-nisch“ fa llt nur in Verbindung mit dem nigerianischen Verein und „Nigeria“ – wie bei Andre  Kamerun – als Herkunftsland und Ort, wo er noch Verwandte hat, aber auch als Land, in das er reist und aus dem ihn seine Verwandten besuchen kommen. Das Wort „Afrika“ fa llt in Verbindung mit der Beschreibung der Gemeinde, in der er großgeworden ist. Hier sagt er: „Evangelische Gemeinde … in Afrika gibt’s ver-schiedene, viele Gemeinden“ (IvB 18). Zwar deutet dies darauf hin, dass seine nigerianische Identita t in Leipzig durchaus in einer allgemein afrikanischen aufgeht, doch sagt es noch nichts u ber deren Intensi-ta t aus. Es mag wohl sein, dass ich bei Bruce lediglich die falschen Fragen gestellt habe. Ebenso gut ist es jedoch mo glich, dass seine soziale Identita t sich tatsa chlich weniger u ber Kategorien definiert als bei den anderen dreien. Damit erinnert er uns daran, dass es nicht reicht, die Frage zu stellen, ob afrika-nisch-christliche Migranten prima r eine afrikanische oder christliche Identita t haben: Man muss zu-na chst fragen, ob ihre Identita t u berhaupt prima r kategorienbasiert ist.
                                                             
54 Der besseren Leserlichkeit halber, aber auch um die inhaltliche Seite und Ernsthaftigkeit seiner Aussagen zu verdeutlichen, habe ich die grammatischen Fehler, die Bruce macht, korrigiert. Den originalen Wortlaut findet man in Absatz 12 des transkribierten Interviews (s. CD). 

  
6 Fazit und Ausblick 
Die Integration afrikanisch-christlicher Migranten kann sehr unterschiedlich ablaufen und auf kom-plexe Weise mit ihren Identita ten interagieren. Obwohl sie in Leipzig als Afrikaner und Christen in zwei-facher Hinsicht eine Minderheit darstellen, gibt es auch hier fu r sie Wege, individuell wie kollektiv an den materiellen und kulturellen Gu tern der Gesellschaft teilzuhaben, was man gemeinhin Integration nennt. Eine wichtige Rolle spielt hierbei – neben anderen Institutionen – die Gemeindevielfalt und die Netzwerkstruktur der Gemeinden in Leipzig. Im zweiten Kapitel ging es um Begrifflichkeiten. Insbesondere habe ich den zentralen Begriff der „Iden-tita t“ unter mehreren Aspekten betrachtet, sodass er fu r die Analyse mu ndlicher wie schriftlicher A u-ßerungen fruchtbar und fu r Fragen der Integration anschlussfa hig wurde. Dazu habe ich mich auf zent-rale Erkenntnisse von Rogers Brubaker gestu tzt, der deutlich macht, dass wir mit „Identita t“ nicht im-mer das gleiche meinen: Identita t im Diskurs, was sich an Brubakers Begriff „Identifizieren“ orientiert, und Identita t in der Psyche bzw. im Ko rper, was – je nach Gefu hlsintensita t – mit seinen Begriffen „Selbstversta ndnis“ oder „Zusammengeho rigkeitsgefu hl“ u bereinstimmt. Mit einem klareren Versta nd-nis von Identita t habe ich mich dann mit der fu r den wissenschaftlichen Diskurs in diesem Feld konsti-tutiven Frage auseinandergesetzt, ob afrikanisch-christliche Migranten vorwiegend eine christliche (Gerrie ter Haar) oder ein afrikanische (Roswith Gerloff) Identita t haben. Das Ergebnis war, dass diese einerseits als in eine komplexere, diasporische Identita t integriert gedacht werden ko nnen, andererseits aber selbst in vielen Fa llen noch viel zu unkonkret sind, da beispielsweise auch die Zugeho rigkeit zu einer bestimmten christlichen Stro mung identita r bedeutsam sein kann. Zwei dieser Stro mungen, die besondere Relevanz fu r afrikanisches Christentum haben, habe ich dann na her behandelt: Den Evangelikalismus, mit seiner Betonung von Konversion, Bibel, Kreuzesgeschehen und Aktivismus, aber auch von Gemeinschaft und perso nlicher Gotteserfahrung; und die Pfingstbewe-gung, die diesen letzten Punkt – hier jedoch speziell bezogen auf den Heiligen Geist – besonders betont, zusammen mit einer Vorstellung von u bernatu rlichen Gaben, die der Heilige Geist schenkt, und die prak-tisch ausgeu bt werden. Erga nzend habe ich Peter Zimmerlings Gedanken zur zentralen Bedeutung der Lobpreispraxis aufgenommen. Auch hier mussten nochmals Begriffe gekla rt werden – insbesondere, was denn der Ünterschied zwischen „pfingstlerisch“ und „charismatisch“ ist und welche Gruppierungen man der Pfingstbewegung zurechnen kann. Die anschließend vorgestellte Typologie von Jehu Hanciles hat uns dann noch Begriffe an die Hand gegeben, um afrikanisch-christliche Migranten in ihrer Gemein-desituation auf einer anderen Basis als deren christlicher Stro mung zu unterscheiden. Es folgte ein Kapitel, das der Kontextualisierung der Leipziger Situation diente. Bei der Pra sentation der Geschichte afrikanischen Christentums habe ich den Schwerpunkt auf die Rolle von Migrationen sowie 
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die Verwurzelung evangelikaler und pfingstlerischer Stro mungen in Afrika gelegt. Dabei ist deutlich ge-worden wie sehr dies – bei allem Einfluss der Missionare – auf afrikanische Initiativen zuru ckzufu hren ist, was beim Pfingstchristentum sogar noch deutlicher als beim Evangelikalismus ist. Aus diesem Hin-tergrund sind nun afrikanische Christen nach Leipzig migriert, wo sie in zweifacher Hinsicht in der Min-derheit sind, wie die zwei folgenden Teilkapitel verdeutlichten: Erstens ist in Deutschland der Anteil afrikanischer Migranten an der Bevo lkerung insgesamt schon gering und im deutschen Osten ein-schließlich Sachsens und Leipzigs noch einmal geringer. Zweitens sind trotz der besonderen Relevanz des Christentums fu r die Leipziger Stadtgeschichte auch Christen in Leipzig in der Minderheit. Dennoch gibt es, neben der allgemein christlichen Tradition, in der Region auch eine lokale evangelikale Tradition, die besonders in den nahegelegenen Regionen des Vogtlands und Erzgebirges verwurzelt ist. Im darauf folgenden Kapitel habe ich dann die Gemeinden charakterisiert, die von afrikanisch-christli-chen Migranten besucht werden, wieder mit Fokus auf evangelikal-charismatische Kreise. Ganz bewusst habe ich hier jedoch nicht nur mehrheitlich afrikanische Gemeinden behandelt und ebenso wenig nur Gemeinden, die auf Initiative entweder eines individuellen afrikanischen Migranten oder einer afrika-nischen Kirche entstanden sind. Stattdessen exemplifizieren die King’s Court Church sowie die vier Per-sonen, die ich auch biographisch charakterisiert habe, die Vielfalt der Konstellationen, in denen afrika-nisch-christliche Migranten in Leipzig in die Gemeindelandschaft integriert sein ko nnen. Zudem habe ich an einigen Stellen gezeigt, wie diese Gemeinden miteinander vernetzt sind und mit der weiteren Leipziger Gesellschaft interagieren. Im letzten Kapitel waren dann die Identita ten meiner Interviewpartner das zentrale Thema. Hierbei konnte ich zeigen, wie unterschiedlich afrikanische Christen in Leipzig Identita ten betonen: Caroline und François exemplifizieren eine diasporische Identita t: Afrikanische und christliche Identita t sind bei ihnen stark vorhanden und aufeinander bezogen, insbesondere benutzen sie fu r beide die Familienme-tapher. „Afrikaner“ und „Europa er“ bzw. „Deutsche“ verstehen sie sowohl im christlichen wie auch im nichtchristlichen Kontext explizit nicht als komplementa r zueinander. Andre  dagegen vermeidet konse-quent ethnische Kategorisierungen und ist selbst sprachlich wie kulturell stark ans deutsche Ümfeld angepasst. Er betont stattdessen besonders seine christliche Identita t. Doch ist bei ihm christlich nicht gleich christlich: Innerhalb seiner allgemein christlichen Identita t gibt es noch einmal eine deutliche Abgrenzung gegenu ber dem liberalen Christentum. Dies ko nnte auch bei den anderen der Fall sein, nur dass das Gespra ch nicht in diese Richtung ging. In Bruce‘ Fall konnte ich (noch) keine Betonung ethni-scher oder religio ser Kategorien feststellen – er sprach viel mehr u ber sein soziales Netz, bestehend zuallererst aus seiner Frau, dann seiner Familie und schließlich aus verschiedensten anderen Kontakten, darunter auch andere Afrikaner und Christen. 
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Auf dieser Basis mo chte ich nun auf die drei Thesen eingehen, die ich an den Beginn dieser Masterarbeit gestellt hatte. Die erste lautete, dass selbst in einer Stadt wie Leipzig eine evangelikale oder pfingstleri-sche Identita t der Integration dienlich sein kann. Hier muss ich nun eine Voraussetzung erga nzen: Es mu ssen andere evangelikale oder pfingstlerische Christen vor Ort sein, die Anknu pfungspunkte bieten. Dies zeigen mehrere meiner Beispiele, jedoch in unterschiedlichem Maße: Besonders deutlich wird die-ser Punkt noch bei der King’s Court Church, die mit Ünterstu tzung der Andreasgemeinde ihren Platz im Gemeindenetzwerk gefunden hat, wovon auch ihre Mitglieder profitieren. Andre s evangelikale Identita t war dagegen zuna chst der religio sen Integration hinderlich, bis er die LEC gefunden hatte. Durch seine kulturelle Anpassungsleistung und seinen beruflichen Erfolg konnte er dies kompensieren, obwohl er seine christliche Identita t als prima r sieht. Caroline und François schließlich, die anfangs weder beruf-lichen Erfolg hatten noch mit ihrer Integrationssituation zufrieden waren, fanden in der Andreasge-meinde die entscheidenden Anknu pfungspunkte. Die Situationen Carolines und François‘ einerseits und Bruce‘ andererseits im Kontrast unterstu tzen nun auch meine zweite These. Diese besagte, dass bei christlichen Migranten aus Afrika die Intensita t der afrikanischen oder afrikanisch-christlichen Identita t nicht von der Mitgliedschaft in einer afrikani-schen Gemeinde abha ngt, sondern gerade bei Mitgliedschaft in einer mehrheitlich deutschen Gemeinde betont werden kann. Dagegen kann ein afrikanisch-christlicher Migrant durchaus in eine afrikanisch-gegru ndete Gemeinde gehen, ohne seine afrikanische oder christliche Identita t besonders zu betonen. Letzteres wird deutlich in der – ich gebe zu – speziellen Situation Bruce‘, welcher durch seine deutsche Frau in die von einem Afrikaner gegru ndete und gefu hrte Living Water Gemeinde gekommen ist. Dies kontrastiert mit Caroline und François, die ganz bewusst in die Andreasgemeinde gewechselt haben, ohne jedoch dabei eine afrikanische Identita t abgelegt zu haben. Im Gegenteil: Die Vermutung liegt nahe, dass diese afrikanische Identita t noch zugenommen hat aufgrund der Tatsache, dass sie in der Andreas-gemeinde positiv als die Afrikaner der Gemeinde wahrgenommen und gerade dafu r gescha tzt werden. Meine dritte These lautete daher, dass eine solche afrikanische Identita t einer Integration in die Mehr-heitsgesellschaft nicht zwangsla ufig im Wege steht, sondern ihr im Gegenteil eingebettet in einem kom-plementa r gedachten Multikulturalismus sogar dienlich sein kann. Dies ist in den Aussagen Carolines und François‘ begru ndet, die genau dies betonen: Ein gegenseitiges Geben und Nehmen zwischen den zwei sozialen Kategorien, die sie als kulturell unterschiedlich betrachten und mit den Labeln „Afrika-ner“ und „Europa er“ bzw. „Deutsche“ bezeichnen. Versta rkt durch eine gemeinsame christliche Identita t erleben sie dies in der Gemeinde, doch geht dieses Denken bei ihnen u ber den christlichen Kontext hin-aus. Gewiss ist dies nicht der einzige Weg zur Integration: Die Beispiele von Andre  und ein Stu ckweit auch Bruce zeigen, dass eine Integration ebenso gut auf dem Wege einer sta rkeren Anpassung gelingen kann. 
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Was meine Arbeit noch offen lassen musste ist, wovon abha ngt, welchen Weg ein individueller afrika-nisch-christlicher Migrant einschla gt. Auf Basis der Ergebnisse dieser Arbeit ka men hier potenziell der familia re Hintergrund und die Arbeitssituation infrage, aber auch Denkmuster, die z.B. Narrative liefern, die in christlichen Gemeinden im Ümlauf sind, sowie die Struktur des sozialen Netzes, wie es sich Mig-ranten vor Ort darbietet. Weiterhin fehlt in meiner Arbeit der Kontrast zu konkreten Beispielen afrika-nisch-christlicher Migranten, die mit ihrer Integration aktuell unzufrieden sind. Es wa re interessant, der Frage nachzugehen, in welche Struktur in einer solchen Situation identita re Kategorien wie „Afrika-ner“ oder „Christ“ gefasst sind. Eine Vermutung wa re beispielsweise, dass dann Oppositionen gegenu ber Komplementarita t oder gemeinsamer Identita t u berwiegen – als Folge dieser Situation, aber vielleicht auch als Teil der Ürsache. Die Forschung in diese Richtung ist geboten, denn auf kurz oder lang wird afrikanische Migration nach Europa eher noch weiter zu- als abnehmen. Egal ob christlich, muslimisch oder anderen Religionen an-geho rend – die Mehrheit dieser Migranten ist religio s und dies hat Einfluss auf Identita ten, aber auch darauf, wie Integration praktisch abla uft. Gerade in einer Stadt wie Leipzig, wo die Mehrheit der Bevo l-kerung nichtreligio s ist, muss man hier fu r kulturelle Ü bersetzungsprozesse bereit sein. Dabei wird man gezwungen sein, was christliche Migranten aus Afrika angeht, die direkte oder indirekte Mittlerfunktion lokaler christlicher Gemeinden anzuerkennen und zu unterstu tzen, insbesondere solcher aus dem evan-gelikal-charismatischen Spektrum.
  
Anhang: Die vier Typen afrikanischer Migrationskirchen nach Jehu J. Hanciles (2008) 
 
 Biblischer Bezug Initiative Auslöser Zielgruppe 
Abrahams-Typ Genesis 12 einzelner afrikanischer Migrant perso nliche go ttliche Berufung westliche Bevo lkerung 
Makedonischer Typ Apostelgeschichte 16 afrikanische Kirche tatsa chlicher oder visiona rer „Hilferuf“ aus dem Westen afrikanische Migranten und westliche Bevo lkerung 
Jerusalemer Typ Apostelgeschichte 2–7 afrikanische Migranten (evtl. in Kooperation mit afrikanischer und/oder westlicher Kirche) 
Diasporasituation, kulturelle und sprachliche Andersartig-keit 
prima r afrikanische Migran-ten 
Samuel-Eli-Typ 1. Samuel 2 einzelner afrikanischer Migrant und westliche Kirche interkulturelles, gegenseitiges Kennenlernen westliche Bevo lkerung, westliche Kirche 
 (zur genaueren Erla uterung siehe Kap. 2.4)
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